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Prefață 


El îi scoate din umbră în lumină. 
Qur'an 11.258. 


Oricine a fost mișcat de gloria suprafirească a momentului în care Soarele iese din orizontul 
estic, are o presimţire a spiritualităţii luminii. Această experiență incipientă a comunităţii dintre 
luminos și numinos este punctul de plecare al înțelepciunii iluminării formulate de Shihaboddin 
Yahya Sohravardi, marele reanimator al gnozei hermetice în islam, care a suferit o moarte de martir 
în Siria secolului al XII-lea. În centrul ştiinţei mistice a lui Sohravardi se află recunoaşterea faptului 
că "EU'"-ul fiecărei entități conştiente de sine este o lumină pură, imaterială. 

Deşi lucrările lui Sohravardi au exercitat o influență profundă asupra curentelor spirituale și 
intelectuale din cadrul Islamului, acestea nu au fost niciodată traduse în latină și, astfel, au rămas 
practic necunoscute în Occident timp de secole. Henry Corbin (1903-1978) merită cea mai mare 
parte a creditului pentru redresarea acestei stări de fapt. În tinereţe, Corbin i-a fost prezentat lui 
Sohravardi de către profesorul său Louis Massignon, care i-a oferit o litografie a capodoperei arabe 
Hikmat al-Ishraq a shaykh-ului martir. Ideea a picat. În corespondenţa sa cu Massignon, ani mai 
târziu, Corbin vorbea despre Sohravardi drept "mon shaykh" (ghidul meu spiritual). Departe de a 
servi doar ca subiect de cercetare, Sohravardi devenise inițiatorul lui Corbin. 

Datorită angajamentului de o viaţă al lui Corbin de a edita, traduce și (cel mai important) 
interpreta scrierile lui Sohravardi şi ale comentatorilor săi, Maestrul Iluminării a devenit din ce în ce 
mai mult o sursă de inspiraţie proaspătă pentru filosofi, psihologi, artişti şi mistici din Occident. Am 
putea îndrăzni să comparăm descoperirea contemporană a Înţelepciunii Iluminării de către Corbin 
cu reanimarea plină de entuziasm a gnozei Iranului antic de către Sohravardi în propria sa epocă. Ca 
și cea a lui Sohravardi, lucrarea lui Corbin armonizează raționamentul critic și intuiţia vizionară, 
moduri de cunoaștere acum mai mult decât oricând în afara sincronizării. Revalorizând imaginația 
ca o categorie epistemologică, Corbin a inventat termenul "imaginal", o expresie care a câștigat 
rapid o largă răspândire interdisciplinară. 

Deşi prezenţa lui Sohravardi a inspirat și a orientat munca lui Corbin, aceasta nu i-a limitat 
în niciun caz interesele. Înţelepciunea Iluminării nu are nevoie de ta'assub, "fanatism". Cufundată 
în alchimie, angelologie, simbolismul culorilor, cosmologie, geosofie, tradiția Graalului, hiero- 
istorie, teoria iubirii, fiziologie subtilă, geometrie sacră, fenomenologie sofologică și teofanică, 
opera lui Corbin de aproximativ două sute de ediţii critice de texte, cărți şi articole constituie o 
contribuție monumentală la domeniile filosofiei islamice, sufismului și ezoterismului șiit. 

În volumul de faţă, Corbin ţese fibra metafizicii lui Sohravardi într-o tapiserie strălucitoare 
cu culorile romantismului german, mazdaismului, maniheismului, hermetismului și sufismului lui 
Ruzbehan Bagli, Najmoddin Kobra, Najmoddin Razi, Shamsoddin Lahiji și Alaoddawleh Semnani. 
Tema este trezirea corpului de lumină. Experiențele transformatoare ale iluminării descrise în aceste 
pagini nu reprezintă altceva decât îndeplinirea unei cereri care răsună până în prezent în moscheile 
din Maghreb până în Java: 


O, Doamne, pune lumină în inima mea și lumină în sufletul meu, lumină pe limba mea, 
lumină în ochii mei şi lumină în urechile mele,pune lumină în dreapta mea, lumină în stânga mea, 
lumină în spatele meu și lumină înaintea mea, lumină deasupra mea și lumină sub mine. Pune 
lumină în nervii mei, și lumină în carnea mea, lumină în sângele meu, lumină în părul meu şi 
lumină în pielea mea! Dă-mi lumină, măreşte-mi lumina, fă-mă lumină! 


Zia Inayat Khan 


I. ORIENTARE 


. . o lampă aprinsă cu untdelemn de măslin, care nu este nici de la Răsărit, nici de la Apus, 
care se aprinde chiar dacă focul nu o atinge. . . Și este lumină peste lumină. 
- Qoran 24:35 


1. Polul orientării! 


Orientarea este un fenomen primar al prezenței noastre în lume. O prezență umană are 
proprietatea de a spaţializa o lume în jurul său, iar acest fenomen implică o anumită relație a omului 
cu lumea, lumea sa, această relaţie fiind determinată chiar de modul său de prezenţă în lume. Cele 
patru puncte cardinale, estul și vestul, nordul și sudul, nu sunt lucruri întâlnite de această prezenţă, 
ci direcţii care exprimă sensul său, aclimatizarea omului la lumea sa, familiaritatea sa cu ea. A avea 
acest sens înseamnă a te orienta în lume. Liniile ideale care merg de la est la vest, de la nord la sud 
formează un sistem de evidențe spaţiale a priori fără de care nu ar exista nici orientare geografică, 
nici antropologică. Şi, într-adevăr, contrastele dintre omul estic și omul vestic, dintre omul nordic şi 
omul sudic, reglează clasificările noastre ideologice și caracterologice. 

Organizarea, planul acestei rețele a depins din timpuri imemoriale de un singur punct: 
punctul de orientare, nordul ceresc, steaua polară. Este suficient, prin urmare, să spunem că 
spaţializarea, dezvoltată orizontal spre cele patru puncte cardinale, este completată de dimensiunea 
verticală de jos în sus, de la nadir la zenit? Sau mai degrabă nu există, de fapt, moduri diferite de 
percepție a aceleiași dimensiuni verticale, atât de diferite în sine încât modifică orientarea prezenţei 
umane, nu numai în spaţiu, ci şi în timp? "Orientarea în timp" se referă la diferitele moduri în care 
omul își trăiește prezența pe pământ și la continuitatea acestei prezenţe în cadrul unui fel de istorie, 
precum şi la întrebarea dacă această istorie are un sens și, dacă da, care sens? Aceasta ridică la 
rândul său întrebarea dacă percepţia polului ceresc, a dimensiunii verticale care tinde spre nordul 
cosmic, este un fenomen uniform, reglementat fiziologic de legi constante, sau dacă fenomenul nu 
este de fapt reglementat și diversificat de însuși modul de a fi al prezenței umane care se orientează? 
De aici și importanţa primordială a nordului și a conceptului de nord: în funcţie de modul în care 
omul trăieşte lăuntric dimensiunea "verticală" a propriei sale prezenţe, dimensiunile orizontale își 
dobândesc sensul. 

Unul dintre leitmotivele literaturii sufi iraniene este "Căutarea Orientului", dar aceasta este o 
căutare a unui Orient care, după cum suntem avertizaţi (dacă nu ne-am dat seama deja), nu este - și 
nu poate fi - situat pe hărţile noastre geografice. Acest Orient nu este cuprins în niciuna dintre cele 
şapte regiuni (keshvar); este, de fapt, a opta climă. lar direcția în care trebuie să căutăm această "a 
opta regiuni" nu este pe orizontală, ci pe verticală. Acest Orient suprasenzorial, mistic, locul 
Originii și al Întoarcerii, obiect al Eternei Căutări, se află la polul ceresc; este Polul, la extremitatea 
nordică, atât de departe încât este pragul dimensiunii "dincolo". Acesta este motivul pentru care este 
revelat doar unui mod definit de prezență în lume și poate fi revelat doar prin acest mod de 
prezență. Există alte moduri cărora nu le va fi niciodată revelată. Tocmai acest mod de prezență 
caracterizează modul de a fi al sufitului, dar şi, prin persoana sa, modul de a fi al întregii familii 
spirituale din care face parte sufismul - şi în special sufismul iranian. Orientul căutat de mistic, 
Orientul care nu poate fi localizat pe hărţile noastre, este în direcţia nordului, dincolo de nord. 
Numai un progres ascensional poate duce spre acest nord cosmic ales ca punct de orientare.” 


1 O scurtă notă privind transcrierile adoptate: din cauza necesității inevitabile de simplificare tipografică, 
semnele diacritice au fost sacrificate; prin urmare, consoanele emfatice ale alfabetului arab (d, t, s, z) nu se disting 
de consoanele obișnuite nici în cuvintele arabe, nici în cele persane. În mod similar, hamza şi 'ayn sunt transcrise 
simplu printr-un apostrof. În ceea ce le priveşte pe celelalte, A reprezintă întotdeauna o aspirație; kh = ch-ul german 
sau spaniol; (la fel şi x-ul în cuvintele derivate din Avesta). Accentul de macron reprezintă scriptio plena, u se 
pronunţă ca în "food (mâncare)”. 

2 Cu privire la vechile Mappae mundi reprezentând o divisio orbis ideală în care Orientul figura în partea de 
sus, în timp ce Ierusalimul era în centru, a se vedea observaţiile sugestive ale lui L.-I. Ringbom, Graltempel und 


O consecință primară deja prevăzută este, mai exact, dislocarea contrastelor care 
reglementează clasificările geografiei şi antropologiei exoterice, care depind de aparențele 
exterioare. Oamenii din Est și oamenii din Vest. Oamenii din nord și oamenii din sud, nu vor mai fi 
identificați prin caracteristicile care le erau atribuite anterior; nu va mai fi posibilă localizarea lor în 
raport cu coordonatele obișnuite. Rămânem să ne întrebăm în ce moment se produce pierderea în 
omul occidental a dimensiunii individuale ireductibile la clasificările bazate doar pe direcţia 
geografică exoterică. Atunci se poate întâmpla, așa cum am învăţat să înțelegem alchimia ca 
însemnând ceva cu totul diferit de un capitol din istoria sau preistoria ştiinţelor noastre, să ni se 
dezvăluie și o cosmologie geocentrică în adevăratul ei sens, care, de asemenea, nu are nicio legătură 
cu istoria științelor noastre. Având în vedere percepția lumii și sentimentul universului pe care se 
bazează, s-ar putea ca geocentrismul să fie meditat și evaluat în mod esenţial după modul de 
construire a unei mandale. 

Este această mandala asupra căreia ar trebui să medităm pentru a regăsi dimensiunea 
nordică cu puterea sa simbolică, capabilă să deschidă pragul dincolo. Acesta este Nordul care a fost 
"pierdut" atunci când, printr-o revoluţie a prezenţei umane, o revoluţie a modului de prezenţă în 
lume, Pământul a fost "pierdut în ceruri”. "A pierde din vedere Nordul" înseamnă a nu mai fi 
capabil să distingi între cer şi iad, înger și diavol, lumină şi umbră, inconștienţă şi transconștiență. O 
prezență lipsită de o dimensiune verticală este redusă la a căuta sensul istoriei prin impunerea 
arbitrară a termenilor de referință, neputincioasă să înțeleagă formele în direcția ascendentă, 
neputincioasă să simtă impulsul nemișcat în sus al arcului ascuţit, dar expertă în suprapunerea unor 
paralelipipede absurde. Astfel, omul occidental rămâne nedumerit de spiritualitatea islamică, cu 
puternica sa chemare la rememorarea "legământului pre-etern"”: și de asumpția cerească (mi'raj) a 
Profetului; el nici măcar nu bănuiește că propria sa obsesie pentru istoric, materializarea sa a 
"evenimentelor din cer", poate fi la fel de derutantă pentru alții. În același mod, "Cerurile de 
Lumină" sufi vor rămâne pentru totdeauna inaccesibile celei mai ambiţioase investigații 
"astronautice", însăşi existenţa lor nefiind nici măcar bănuită. "Dacă cei care vă conduc spun: "Iată! 
Împărăţia este în cer!", atunci păsările cerului vor fi acolo înaintea voastră . . . Dar Împărăţia este 


înăuntrul vostru și, de asemenea, în afara voastră".* 


2. Simbolurile Nordului 


Şi astfel, dacă ne-am trezi scriind cuvintele Ex Oriente lux ca epigraf, ne-am înșela complet 
dacă ne-am imagina că spunem același lucru pe care îl spun maeștrii spirituali discutaţi în această 
lucrare, iar dacă căutând "Lumina Orientului” ne-am întoarce pur și simplu spre estul geografic. 
Căci, atunci când vorbim despre răsăritul soarelui în est, acest lucru se referă la lumina zilei, care 
succede nopții. Ziua alternează cu noaptea, aşa cum alternează două contrarii care, prin însăși natura 
lor, nu pot coexista. Lumina care se ridică în est și lumina care coboară în vest sunt două premoniţii 
ale unei opțiuni existenţiale între lumea zilei cu criteriile sale și lumea nopţii cu pasiunile sale 
profunde și insaţiabile. În cel mai bun caz, la graniţa dintre cele două avem un amurg dublu: 
crepusculum vespertinum, nu mai este zi, dar nu este încă noapte; crepusculum matutinum, nu mai 
este noapte, dar nu este încă zi. Această imagine izbitoare, după cum ştim, a fost folosită de Luther 
pentru a defini ființa omului. 

La rândul nostru, să ne oprim să ne gândim ce poate însemna o lumină care nu este nici 
orientală, nici occidentală, lumina nordică: soarele de la miezul nopţii, strălucirea aurorei boreale. 
Nu mai este vorba de ziua care succede nopții, nici de noapte, de zi. Lumina zilei pătrunde în 
mijlocul nopţii și transformă în zi o noapte care este încă acolo, dar care este o noapte a luminii. Et 
nox illuminatio mea in deliciis meis. Aceasta sugerează deja posibilitatea unei inovaţii în 


Paradies (Stockholm, 1951), p. 254 şi urm. 
3 Evanghelia după Toma, text copt stabilit şi tradus de A. Guillaumonl, H.-C. Puech. et al. (Londra, 1959), log. 3, p. 
3, 19-26. 


antropologia filosofică: necesitatea de a situa şi de a interpreta într-un mod cu totul nou opoziția 
dintre Orient şi Occident, Lumină și Întuneric, pentru a descoperi în cele din urmă semnificaţia 
deplină și neprevăzută a luminii nordice și, în consecință, a omului nordic, omul care "este la nord" 
sau care se îndreaptă spre nord pentru că a venit din nord. 

Dar nordul îşi poate atinge semnificația deplină doar printr-un mod de percepţie care îl ridică 
la puterea unui simbol, la a fi o direcţie simbolică, adică la o "dimensiune dincolo" care poate fi 
indicată doar de ceva care "simbolizează cu" ea. Și astfel, este vorba de Imagini primordiale care 
preced şi reglează orice percepție senzorială, şi nu de imagini construite a posteriori pe o bază 
empirică. Căci sensul fenomenului dat depinde de Imaginea primordială: polul ceresc situat pe 
verticala existenței umane, nordul cosmic. Și chiar și la latitudini geografice la care cu greu am 
putea crede că fenomenul este posibil, imaginea sa arhetipală există. "Soarele de la miezul nopții" 
apare în numeroase ritualuri ale religiilor misterioase, la fel cum izbucnește brusc, în opera lui 
Sohravardi, în mijlocul unui extaz al cărui erou este Hermes. Mai târziu, maeștrii sufi iranieni se 
referă la Noaptea de lumină, la Noaptea întunecată, la Lumina neagră. lar în credința maniheistă 
sunt flăcările aurorei boreale care sunt vizualizate în Columna gloriae ca fiind compuse din toate 
particulele de Lumină care reascund din infernum spre Pământul luminii, Terra lucida, situată ea 
însăşi, ca paradisul Yima, în nord, adică în nordul cosmic. 

Înaintea tuturor datelor empirice, arhetipurile-imagini sunt organele meditaţiei, ale 
Imaginaţiei active; ele realizează transmutarea acestor date, dându-le sens, și tocmai prin aceasta fac 
cunoscut modul de a fi al unei prezențe umane specifice și orientarea fundamentală inerentă 
acesteia. Orientarea către polul ceresc ca prag al lumii de dincolo înseamnă că această prezenţă lasă 
să se deschidă în faţa sa o altă lume decât cea a spaţiului geografic, fizic, astronomic. Aici, "a merge 
pe calea cea dreaptă" înseamnă a nu te abate nici spre est, nici spre vest; înseamnă a urca pe vârf, 
adică a fi atras spre centru; este ascensiunea în afara dimensiunilor cartografice, descoperirea lumii 
interioare care îşi secretă propria lumină, care este lumea luminii; este o interioritate a luminii în 
opoziție cu spaţialitatea lumii exterioare care, prin contrast, va apărea ca întuneric. 

Această interioritate nu trebuie în niciun caz confundată cu nimic din ceea ce termenii noștri 
moderni de subiectivism sau nominalism ar putea presupune că se referă; nici cu nimic imaginar în 
sensul acestui cuvânt care a fost contaminat pentru noi de ideea de irealitate. Incapacitatea de a 
concepe o realitate suprasenzorială concretă rezultă din acordarea unei importanțe prea mari 
realității senzoriale; acest punct de vedere, în general, nu lasă altă alternativă decât să luăm 
universul suprasenzorial ca fiind format din concepte abstracte. Dimpotrivă, universul care în 
platonismul neo-zoroastrian al lui Sohravardi este numit mundus imaginalis ('alam al-mithal) sau 
"Pământul ceresc al lui Hurqalya" este un univers spiritual concret. Cu siguranţă, nu este o lume a 
conceptelor, paradigmelor și universaliilor. Autorii noștri nu încetează să repete că arhetipul unei 
specii nu are nimic de-a face cu universalele stabilite în logică, ci este Îngerul acelei specii. 
Abstracţia raţională, în cel mai bun caz, se ocupă doar de "rămășițele muritoare" ale unui Înger; 
lumea arhetipurilor-imagini, lumea autonomă a Figurilor şi Formelor vizionare, se află pe planul 
angelologiei. A vedea ființe și lucruri "în lumina nordică" înseamnă a le vedea "în Pământul lui 
Hurqalya", adică a le vedea în lumina Îngerului; este descris ca și cum ai ajunge la Stânca de 
smarald, la polul ceresc, ajungând în lumea Îngerului. 

Iar acest lucru presupune că persoana individuală ca atare, indiferent de ceea ce este colectiv, 
are practic la dispoziţie o dimensiune transcendentă. Creşterea acesteia este concomitentă cu o 
apercepție vizionară, dând formă percepţiilor suprasenzoriale și constituind acea totalitate de 
moduri de cunoaștere care pot fi grupate sub termenul de hierognoză. 

Ca un corolar, termenii de referință presupuși de simbolurile mistice ale nordului sugerează 
aici ceva de genul unui tărâm psiho-spiritual cu trei dimensiuni, pe care viziunea bidimensională 
obișnuită nu îl poate explica, deoarece se limitează la contrastul dintre conștiință și inconștiență. 
Mai exact, este vorba despre două Întunericuri: există un Întuneric care este numai Întuneric; el 
poate intercepta lumina, o poate ascunde şi o poate ține captivă. Atunci când lumina scapă din el 


(conform concepției maniheiste sau a Ishrag-ului lui SohravardI), acest Întuneric este lăsat în voia 
lui, cade pe sine; el nu devine lumină. Dar există un alt Întuneric, numit de misticii noştri Noaptea 
luminii, Negură luminoasă, Lumină neagră. 

Deja în Recitalurile mistice ale lui Avicenna, se stabileşte o distincţie explicită, dependentă 
de orientarea verticală, între "Întunericul de la apropierea polului” (Noaptea divină a supraeului, a 
necunoscutului, a originii originilor) și Întunericul care este Occidentul extrem al materiei și al 
neantului, unde soarele formelor pure declină și dispare. Orientul în care răsar Formele pure, 
originea lor orientală, este polul, nordul cosmic. Aici deja considerentul avicennian ne arată 
explicit o dublă situație și semnificaţie a "soarelui de la miezul nopții": pe de o parte, este prima 
Inteligență, arhanghelul Logos, care se ridică ca o revelaţie peste Întunericul lui Deus absconditus şi 
care, în ceea ce priveşte sufletul uman, este apariția superconştiinței pe orizontul conştiinţei. Pe de 
altă parte, este sufletul uman însuși ca lumină a conştiinţei care se ridică peste Întunericul 
subconştientului.* Vom vedea cum, în opera lui Najmoddin Kobra, fotismele colorate (în special 
"negrul luminos" şi lumina verde) proclamă și postulează o structură psiho-cosmică identică. lată de 
ce orientarea necesită aici o triplă dispunere a planurilor: ziua conștiinței se află pe un plan 
intermediar între Noaptea luminoasă a supraconştiinței şi Noaptea întunecată a inconştientului. 
Întunericul divin, Norul necunoașterii, "Întunericul de la apropierile de Pol”, "Noaptea 
simbolurilor" prin care sufletul își croieşte drum, nu este cu siguranță Întunericul în care particulele 
de lumină sunt ţinute captive. Acesta din urmă este Occidentul extrem și este Iadul, tărâmul 
demonic. Orientarea după Pol, nordul cosmic, determină ce este jos și ce este sus; a confunda una 
cu cealaltă ar indica doar dezorientare (cf. infra V, 1). 

Această orientare ar putea fi ceea ce ne-ar permite să validăm ceea ce Michel Guiomar a 
prevăzut atât de admirabil. Opoziţiile noastre clasice exprimate în refuzul zorilor ostili sau, 
dimpotrivă, în angoasa amurgului, a "serii refuzate", s-ar putea dovedi a nu fi altceva decât perechi 
devenite de nerecunoscut, adică divergența, în zonele geografice mediteraneene şi nordice, de la 
unul şi acelaşi mare mit originar. Aceasta ar implica o explozie a acestui mit în două tipuri de 
angoasă, două refuzuri, două tipuri corelative de neputinţă în cazul omului care și-a pierdut 
"dimensiunea polară", adică al omului care nu mai este orientat spre polul ceresc și care se 
confruntă astfel cu dilema zilei care succede nopţii sau a nopţii care succede zilei. 

A vorbi despre dimensiunea polară ca despre dimensiunea transcendentă a individualității 
pământești înseamnă a sublinia faptul că aceasta include o contrapartidă, un "partener" ceresc, şi că 
structura sa totală este cea a unei bi-unități, a unui unus-ambo. Acest unus-ambo poate fi considerat 
ca o alternanță a persoanei întâi şi a persoanei a doua, ca formând o unitate dialogică datorită 
identităţii esenței lor și totuși fără confuzie de persoane. Acesta este motivul pentru care 
dimensiunea polară este anunţată sub forma unei figuri ale cărei manifestări recurente corespund de 
fiecare dată unei experienţe absolut personale a căutătorului spiritual și unei realizări a acestei bi- 


4 A se vedea lucrarea noastră Avicenna and the Visionary Recital (în continuare ref. Avicenna), tradusă din 
franceză de Willard R. Trask, Bollingen Series, LXVI (New York: Pantheon Books, 1960) Pt. II, Cap. 12. 13. şi 18. 
com. 4. La momentul publicării, această lucrare pare să fi provocat unele surprize, deoarece a fost concepută în 
întregime în perspectivă iraniană, cu toate implicaţiile sale. Unii oameni nu-l văd pe Avicenna decât îmbrăcat în 
armura sa scolastică latină. În plus, înțelegerea deplină a oricărui autor cere să se ia în considerare modul în care 
gândirea sa a fost, de fapt, o parte vie a experienţei mediului spiritual în care a fost recunoscut; pretextul de a lua în 
considerare doar textele anterioare (pe care el însuşi s-ar putea să nu le fi cunoscut) este un dispozitiv folosit pentru 
"explicaţii" istorice eronate. Și mai grav, oricine este liber să profeseze raționalismul care îi convine, dar acest lucru 
nu îl autorizează să avanseze interpretări eronate, în special cu referire la cuvântul "ezoteric" (tá £60, batin.spre 
deosebire de tá 80, zahir). Recitalurile vizionare ale lui Avicenna formează o trilogie, izolarea unuia sau altuia 
dintre ele este cel mai sigur mod de a nu le vedea sensul. Așa cum ne reamintesc frecvent autorii citați în cartea de 
față, asemănătorul nu poate fi cunoscut decât prin asemănător; fiecare mod de înţelegere corespunde modului de a fi 
al interpretului. Sunt prea convins de acest lucru pentru a nu recunoaște cât de inutilă este încercarea de a transmite 
semnificația simbolurilor unor oameni care sunt orbi la ele. Parabola evanghelică a ospățului (Mat. 22:2-10; Lc. 
14:16-24) înseamnă exact ceea ce spune, chiar și din punct de vedere ştiinţific. Ar fi ridicol să ne angajăm în 
polemici împotriva bărbaţilor sau femeilor care refuză să vină la ospăț; refuzul lor inspiră doar tristeţe și 
compasiune. 


unități. Așa se face că, în Iran, în secolul al XII-lea (secolul al VI-lea al egira), această figură 
reapare în contexte diferite, dar care aparţin în toate cazurile unei metafizici sau unei experienţe 
mistice a luminii. 

În nord-vestul Iranului, Sohravardi (d. 1191) a realizat marele proiect de reanimare a 
înțelepciunii sau teosofiei vechiului Iran zoroastrian preislamic; el a pus pecetea pe această realizare 
murind ca un martir la Alep, în plină tinereţe, victimă a răzbunării doctorilor Legii. El și-a numit 
sistemul teosofic Ishraq pentru că şi-a trasat sursa către un Orient şi către iluminarea unui Orient 
care nu este Orientul geografic. Cu siguranță, înțelepții din Persia antică au fost, mai presus de toți 
ceilalți, reprezentanţii și gardienii acestei înțelepciuni, dar faptul că sunt numiţi "orientali" se referă, 
în adevăratul sens al cuvântului, la orientarea lor către Orientul-origine al Luminii pure. Cu trei 
secole înaintea filosofului bizantin Gemistus Pletho, opera lui Sohravardi făcea o legătură între 
Platon şi Zarathustra, într-o doctrină dominată de numele şi înțelepciunea lui Hermes. Astfel, 
aceeași figură care în hermetism este cea a Eului ceresc, a Alter Ego-ului, a partenerului și 
tovarăşului etern, reapare în Sohravardi sub numele de Natura Perfectă. 

Contemporan al lui Sohravardi în sud-vestul Iranului, Ruzbehan din Shiraz (d. 1209), 
imamul prin excelență al "Fedeli d'amore" în sufismul iranian, declară în Diarium spirituale că 
experiența sa decisivă, dovada sa inițiatică personală, a fost o serie de viziuni referitoare la Polul 
ceresc; meditând asupra acestora, a înțeles în cele din urmă cum era conectat personal și în secret cu 
grupul maeștrilor de inițiere simbolizaţi de stelele staționate în imediata vecinătate a stelei Polului. 

În sfârşit, la extremitatea estică a lumii iraniene, în 'Transoxiania, Najmoddin Kobra (d. 
1220) a îndrumat sufismul din Asia Centrală spre practica meditaţiei, cu o atenţie deosebită pentru 
fenomenele de lumină și succesiunea cromatică care ne vor lămuri semnificaţia şi preeminența 
luminii verzi. Şi în acest context întâlnim din nou omologul Naturii perfecte, Figura pe care Najm 
Kobra o numeşte "Martorul său din Cer", "Ghidul său personal suprasenzorial"”, "Soarele 
misterului", "Soarele inimii", "Soarele cunoașterii înalte", "Soarele Spiritului”. 

Referitor la această figură, Najmoddin Kobra își învață discipolul: "Tu ești el" - și îşi 
ilustrează afirmaţia adăugând cuvintele pasionate ale iubitului către iubita sa: "Tu ești eu însumi 
(anta ana)”. Totuşi, a ne mulțumi cu termenii obișnuiți "eu" și "sine" pentru a descrie cele două 
"dimensiuni" ale acestui unus-ambo ar putea duce la o neînțelegere a situaţiei reale. De cele mai 
multe ori, Sinele desemnează un absolut impersonal sau depersonalizat, un act pur de existenţă care, 
evident, nu ar putea acţiona ca a doua persoană, al doilea termen al unei relaţii dialogice. Dar 
alternativa, din experiență sau din necesitate, nu este divinitatea supremă aşa cum este descrisă în 
definițiile dogmatice. Deus est nomen relativum: această relație esenţială şi esențialmente 
individualizată este ceea ce este anunţat în experiență de Figura aparentă pe care încercăm să o 
recunoaştem aici sub diferite denumiri. Nu se poate înțelege această relație decât în lumina 
dictonului sufi fundamental: "Cel care se cunoaște pe sine își cunoaște Domnul". Identitatea lui 
însuși şi a Domnului nu corespunde unei relaţii de 1 = 1, ci de 1 x 1: identitatea unei esențe ridicate 
la puterea sa totală prin faptul că este multiplicată prin ea însăși și pusă astfel în situaţia de a 
constitui o bi-unitate, un întreg dialogic ai cărui membri își împart alternativ rolurile de primă și de 
a doua persoană. Sau, din nou, starea descrisă de misticii noștri: atunci când, la punctul culminant, 
iubitul a devenit substanţa însăși a iubirii, el este atunci atât iubitul, cât şi iubita. Dar el însuși nu va 
fi aşa fără a doua persoană, fără tu, adică fără Figura care îl face capabil să se vadă pe el însuși, 
pentru că tocmai prin ochii săi îl privește Figura. 

Prin urmare, ar fi la fel de greşit să reducem bidimensionalitatea acestei unităţi dialogice la 
un solipsism ca şi să o împărțim în două esențe, fiecare dintre ele putând fi ea însăși fără cealaltă. 
Gravitatea neînţelegerii ar fi la fel de mare ca incapacitatea de a distinge între Întunericul sau 
Umbra demonică care ţine captivă lumina şi Norul divin al necunoașterii care dă naștere luminii. 
Din același motiv, recurgerea la orice schemă colectivă nu poate fi valabilă decât dacă schema este 
luată ca un procedeu descriptiv de indicare a potenţialităţilor care se repetă în fiecare caz în parte, și 
mai ales a potenţialității Eului care nu este el însuși fără celălalt său "eu", Alter Ego-ul său. Dar o 


astfel de schemă prin ea însăși nu ar explica niciodată evenimentul real: intervenţia "în prezent" a 
"Naturii perfecte", manifestarea "Martorului ceresc”, atingerea polului. Căci evenimentul real 
implică exact o ruptură cu colectivul, o reîntâlnire cu "dimensiunea" transcendentă care pune fiecare 
persoană individuală în gardă împotriva atracţiilor colectivului, adică împotriva oricărui impuls de a 
face din ceea ce este spiritual o chestiune asocială. 

Din cauza absenței acestei dimensiuni, persoana individuală se înjoseşte și cedează unor 
astfel de falsificări. Pe de altă parte, însoțită de shaykh al-ghayb, "Ghidul său personal 
suprasenzorial", ea este condusă şi direcționată spre propriul său centru, iar ambiguitățile încetează. 
Sau mai degrabă, pentru a sugera o imagine mai exactă, "ghidul său suprasenzorial" și persoana sa 
individuală ajung să fie situate una în raport cu cealaltă ca cele două focare ale elipsei. 

Divinul şi satanicul rămân ambigue atâta timp cât conştiinţa este incapabilă să distingă între 
ceea ce este Ziua sa şi ceea ce este Noaptea sa. Există o Lumină de Zi exoterică: atâta timp cât 
condițiile sale prevalează, "soarele de la miezul nopţii”, care este lumina inițiatică, nu se poate 
arăta. Această Zi şi această Noapte nu sunt conștiente una de cealaltă și totuși sunt complice; 
sufletul trăieşte în această Lumină a Zilei doar pentru că Noaptea este în sine. Sfârşitul acestei 
ambiguități este vestitorul "soarelui de la miezul nopţii” cu orizonturile sale peste orizonturi: poate 
fi Noaptea divină a supraconștiinței care iradiază câmpul de lumină al conștiinței și poate fi lumina 
conștiinței care învinge Întunericul subconştientului, al inconştientului care o îngrădea. În ambele 
cazuri, o explozie de lumină rupe țesutul răspunsurilor gata făcute: ficțiunile relaţiilor cauzale, ale 
evoluţiilor liniare, ale curenților continui, tot ceea ce întărește ceea ce oamenii au convenit să 
numească "simţul istoriei”. 

Se dezvăluie sensul unei alte istorii care se înalță de pe Pământ spre Cer: istoria unei omeniri 
spirituale invizibile ale cărei cicluri de pelerinaje terestre se referă la "evenimente din Cer”, nu la 
fatalitatea evolutivă a generațiilor succesive. Aceasta este istoria secretă a celor care supraviețuiesc 
"diluviilor” care copleşesc și sufocă simţurile spirituale și care se înalță din nou, unul după altul, de 
fiecare dată, în universurile spre care îi conduc aceleași forțe invizibile. Aceasta este, așadar, 
orientarea care trebuie clarificată: încotro duce şi ce face ca ființa care îşi asumă efortul acestei 
mişcări ascendente să fie, în același timp, "ființa de dincolo" a cărei manifestare crescândă 
garantează ea însăşi acest progres? În această reciprocitate, în acest act de corelaţie, se ascunde 
întregul secret al Ghidului invizibil, al Partenerului ceresc, al "Spiritului Sfânt" al misticului 
itinerant (salik), care, nu mai este nevoie să repetăm, nu este nici umbra, nici "Dublul" - ca în unele 
dintre poveştile noastre fantastice, ci Figura de lumină, Imaginea şi oglinda în care misticul 
contemplă - şi fără de care nu ar putea contempla - teofania (tajalli) în forma corespunzătoare fiinţei 
sale. 

Aceste câteva remarci aruncă lumină asupra modului în care trebuie continuată cercetarea de 
față. Trebuie să se încerce să se stabilească identitatea acestei figuri sub diferitele denumiri care sunt 
date apariţiilor sale, deoarece tocmai această diversitate ne sprijină în studiul orientărilor religioase 
care sugerează același tip de iniţiere individuală al cărei fruct este reunirea cu Ghidul luminii. 
Universul spiritual al Iranului, înainte şi după venirea islamului, devine aici de cea mai mare 
importanţă. În expresiile sale recurente (zoroastrismul, maniheismul, hermetismul şi sufismul), 
această figură indică o singură direcție: spre lumina Nordului ca prag al dincolo, spre locuinţele din 
nordul înalt care sunt lăcaşurile interioare ce secretă propria lor lumină Orientul mistic, originea 
Orientului este polul ceresc, punctul de orientare al ascensiunii spirituale, acționând ca un magnet 
pentru a atrage ființele stabilite în eternitatea existenţei lor spre palatele în flăcări ale materiei 
imateriale. 

Aceasta este o regiune fără nicio coordonată pe hărţile noastre: paradisul Yima, Pământul 
luminii, Terra lucida, Pământul ceresc din Hurqalya. Căile de apropiere de el sunt presimţite în 
splendoarea unei visio smaragdina, izbucnirea de lumină verde caracteristică, potrivit lui Najm 
Kobra și școlii sale, unui anumit grad de apercepţie vizionară. Apariţia sa poate preceda sau succeda 
"întunericului de la apropierea polului", a cărui traversare este proba supremă a iniţierii individuale; 


cu alte cuvinte, tema vine fie ca un preludiu, fie ca o continuare a temei "luminii negre", așa cum o 
vom auzi descrisă mai jos de doi maeștri ai sufismului iranian. Întrucât tema este pe cât de fertilă, 
pe atât de exemplară, vom sublinia aici doar câteva dintre conexiunile care se deschid în fața 
noastră. Pentru a le aprofunda, ar fi nevoie de alte direcţii de cercetare. 


. Exact aici se dezvăluie legătura dintre experienţa fotismelor colorate şi 
"fiziologia omului de lumină”: cele şapte organe subtile (latifa), cele şapte centre care 
caracterizează Locuinţele celor șapte mari profeţi în omul de lumină. Creșterea omului de lumină 
recapitulează astfel în interior întregul ciclu al profeţiei. Ideea acestei creşteri, care este eliberarea 
omului de lumină, poate fi citită chiar și în anumite tipuri de pictură iraniană (de la pictura 
maniheistă la miniatura persană). În sfârşit, fiziologia omului de lumină, a cărui creştere este 
însoțită de fotisme colorate, fiecare având o semnificație mistică precisă, face parte integrantă dintr- 
o doctrină generală a culorilor și a experienţei înseși a culorii. Menţionăm acest lucru pe scurt și la 
sfârșitul acestui capitol, deoarece nu este prima dată când are loc o întâlnire între geniul lui Goethe 
şi geniul iranian. 


II. OMUL DE LUMINĂ ȘI CĂLĂUZA SA 


.. . Căci Tu ești cu mine . .. în toate zilele vieţii mele. 
-Psalm 23 (22):4. 6 


1. Ideea hermetică a naturii perfecte 


Utilizarea cuvântului "sincretism" duce ușor la abuz. Acesta este folosit cel mai adesea ca 
substitut al argumentării raționale pentru a evita continuarea examinării unui proiect conceput cu 
noblețe pentru a restabili în prezent doctrinele general acceptate ca aparținând unui "trecut". Cu 
toate acestea, nimic nu fluctuează mai mult decât noţiunea de "trecut"; ea depinde de fapt de o 
decizie, sau de o pre-decizie, care poate fi întotdeauna depăşită de o altă decizie care restabilește un 
viitor pentru acel trecut. Întreaga istorie a gnozei de-a lungul secolelor este cam așa. Restaurarea 
unei "teosofii orientale" (hikmat al-Ishrdq) de către Sohravardi în secolul al XII-lea nu a fost scutită 
de o astfel de judecată cuprinzătoare şi nemeritată din partea celor care au fost capabili doar să se 
familiarizeze rapid şi superficial cu lucrarea sa. 

Desigur, ca în cazul oricărei alte sistematizări personale, în sistemul lui Sohravardi se găsesc 
elemente evident identificabile - ele aparțin hermetismului, zoroastrismului, neoplatonismului, 
sufismului islamic -, dar organizarea acestor materiale într-o structură nouă este dirijată de o intuiție 
centrală, pe cât de originală, pe atât de coerentă. Această intuiție centrală este explicitată sub forma 
unui număr de Figuri, printre care se remarcă în mod deosebit rolul asumat de figura hermetică a 
Naturii perfecte (al-tiba' al-tamm). Un detaliu esenţial: tradiția arabă a hermetismului este singura 
care ne permite să dăm acestei Figuri contextul său. Din ea aflăm că Natura Perfectă este 
paredrosul ceresc, Ghidul de lumină al înțeleptului. Pentru a-i înțelege rolul și manifestarea, este 


necesar să ne imaginăm antropologia din care este inseparabilă, o antropologie al cărei erou este 
omul de lumină , Întreaga 


ideologie şi experiență centrată pe manifestarea Naturii perfecte presupun astfel ideea omului de 
lumină și experienţa sa vie a aventurii cosmice. Abia atunci se poate înțelege cum cuplul ajunge să 
se unească în unitatea dialogică a omului de lumină şi a Ghidului său, la care găsim atât de multe 
referinţe în hermetismul arab până în vremea lui Sohravardi. 

Putem urmări prezența ideii de "om al luminii" și mai departe în sufismul lui Najm Kobra, 
unde expresiile arabe shakhs min nur şi shakhs nurani sunt echivalentul expresiei greceşti 
VoTeivoc "&vOponos. Termenul grecesc figurează în documentele hermetice care ne-au fost 
transmise de Zosimos din Panopolis (secolul al III-lea), celebrul alchimist a cărui învățătură se 
bazează pe meditaţia operațiunilor metalurgice fizice ca modele sau simboluri ale proceselor 
invizibile, ale transmutărilor spirituale.* Această doctrină se referă atât la un gnosticism creștin 
reprezentat în acest caz de "Cărţile Evreilor", cât şi la un platonism hermetic reprezentat de "Cărţile 
Sfinte ale lui Hermes". Comună ambelor este o antropologie din care reiese următoarea idee a 
omului de lumină: există Adam cel pământesc, omul exterior de came (cáp Kivog 4y0poros) 
supus Elementelor, influențelor planetare și Destinului; cele patru litere care compun numele său 
"cifrează" cele patru puncte cardinale ale orizontului terestru.” Şi există omul de lumină (oreivoc 
"yBponoc), omul spiritual ascuns, polul opus omului corporal: phos. Omonimele dos, lumină, şi 
poç, om, mărturisesc astfel în limbajul însuşi existența omului de lumină, individul prin excelență 
(eroul spiritual corespunzând în acest sens javanmard-ului persan). Adam este arhetipul oamenilor 
carnali; Phos (al cărui nume personal era cunoscut doar de misteriosul Nicotheos) este arhetipul, nu 
al oamenilor în general, ci al oamenilor de lumină, al porec. 

Phos, inocent şi pașnic, preexista în paradis; arhonţii l-au păcălit să se îmbrace în Adam cel 
trupesc. Dar acesta din urmă, explică Zosimos, era omul pe care grecii îl numeau Epimeteu şi care a 
fost sfătuit de fratele său Prometeu-Phos să nu accepte darurile lui Zeus, respectiv legătura care l-ar 
fi înrobit Soartei, puterilor acestei lumi. Prometeu este omul luminii, orientat şi orientându-se spre 


lumină pentru că îşi urmează propriul ghid de lumină. Cei care au doar auz fizic nu îl pot auzi, 
pentru că sunt supuși puterii Soartei, puterilor colective; doar cei care au auz spiritual, adică simţuri 
și organe de lumină, îi aud chemarea și sfatul. Iar acest lucru deja, observăm noi, indică o fiziologie 
a omului de lumină şi a organelor sale subtile. 

În ceea ce priveşte informaţiile mai precise despre Ghidul Luminii, le obținem atât de la 
Zosimos, cât și de la gnosticii la care se referea Zosimos însuși. De fapt, omul de lumină este cel 
care vorbeşte prin gura Mariei Magdalena atunci când, în cursul conversaţiilor iniţiatice dintre 
Hristos Înviat și ucenicii săi, aceasta își asumă rolul predominant care îi este conferit în cartea Pistis 
Sophia, Noul Testament al religiei omului de lumină: "Puterea care a ieșit din Mântuitorul și care 
este acum omul de lumină din noi. . . . Domnul meu! Nu numai că omul de lumină din mine are 
urechi, dar sufletul meu a auzit și a înţeles toate cuvintele pe care le-ai spus. . ... Omul de lumină 
din mine m-a călăuzit; el s-a bucurat și a bolborosit în mine ca şi cum ar fi dorit să iasă din mine şi 
să treacă în Tine". Așa cum Zosimos îl pune pe de o parte pe Prometeu-Phos în opoziţie cu călăuza 
sa de lumină care este "fiul lui Dumnezeu", iar pe de altă parte pe Adam cel pământesc în opoziţie 
cu călăuza sa, Antimimos, "falsificatorul", tot așa în cartea Pistis Sophia: " 


Prin aceeași inversiune şi reciprocitate care, în sufism, face ca "Martorul ceresc" să fie 
simultan Contemplat și Contemplator, omul de lumină apare deopotrivă ca cel călăuzit și călăuzitor; 
această communicatio idiomatum ne avertizează că bi-unitatea, unitatea dialogică, nu poate fi luată 
drept asocierea dintre Phos și Adam carnal, care urmează un alt călăuzitor. Lumina nu poate fi 
compusă cu întunericul demonic; acesta din urmă este închisoarea lui Phos, de care el luptă să se 
despartă şi care se va întoarce la negativitatea sa primordială. Syzygya luminii este Prometeu-Phos 
și ghidul său, "fiul lui Dumnezeu". Tocmai acest fapt indică, de asemenea, în mod clar o structură, 
care a fost totuși supusă la tot felul de neînțelegeri. "Puterea care este în tine", în fiecare dintre voi, 
nu se poate referi la un ghid colectiv, la o manifestare și o relație colectiv identice pentru fiecare 
dintre sufletele de lumină. Nici, cu atât mai mult, nu poate fi vorba de macrocosmosul sau 
universal (Insan kolli) care își asumă rolul de contraparte cerească a fiecărui microcosmos. Preţul 
infinit ataşat individualităţii spirituale face de neconceput ca mântuirea să poată consta în absorbția 
sa într-o totalitate, chiar mistică. Ceea ce este important este să vedem că se referă la o relaţie 
analogică presupunând patru termeni, iar acest lucru este în esență exact ceea ce este atât de 
admirabil exprimat în angelologia gnozei valentiniene: Îngerii lui Hristos sunt Hristos însuși, pentru 
că fiecare Înger este Hristos raportat la existenţa individuală. Ceea ce Hristos este pentru sufletele 
Luminii ca întreg, fiecare Înger este pentru fiecare suflet. De fiecare dată când are loc una dintre 
aceste conjuncții între suflet şi Înger, se reproduce relaţia care constituie pleroma Luminii.” Relaţia 
este, de fapt, atât de fundamentală încât se regăsește în maniheism și este, de asemenea, ceea ce, în 
"teosofia orientală" a lui Sohravardi, ne permite să concepem relația dintre Natura Perfectă a 
misticului şi Îngerul arhetipal al umanității (identificat cu Duhul Sfânt; Îngerul Gabriel al Revelaţiei 
Qoranice, Inteligența activă a filosofilor avicennieni). Ceea ce reprezintă această Figură în raport cu 
totalitatea sufletelor de lumină emanate din ea însăşi, fiecare Natură Perfectă reprezintă respectiv 
pentru fiecare suflet. Conceptul acestei relaţii este cel spre care ne îndrumă textele hermetice în 
limba arabă referitoare la Natura Perfectă. 

Cel mai important dintre aceste texte cunoscute astăzi este o lucrare atribuită lui Majriti: 
Ghayat al-Hakim ("Scopul înţeleptului"), compusă fără îndoială în secolul al XI-lea, dar pornind de 
la un material mult mai vechi, deoarece ne informează în detaliu despre religia şi ritualul sabienilor 
din Harran.* Aici, Natura Perfectă este deja descrisă ca "Îngerul filosofului", inițiatorul și tutorele 
său şi, în cele din urmă, ca obiect și secret al întregii filosofii, figura dominantă în religia personală 
a înțeleptului. Din nou și din nou, descrierea sună nota fundamentală: Natura sa Perfectă nu se 
poate revela "în persoană" decât celui a cărui natură este perfectă, adică omului de lumină; relația 
lor este acest unus-ambo în care fiecare dintre cei doi își asumă simultan poziţia Eului și a imaginii 


de sine și a oglinzii: imaginea mea mă priveşte cu propria mea privire; eu o privesc cu propria ei 
privire. 


Primul lucru pe care trebuie să-l faci în raport cu tine însuţi” este să meditezi cu atenţie la 
entitatea spirituală (ruhaniyato-ka, "îngerul tău") care te conduce și care este asociată cu steaua 
ta - şi anume natura ta perfectă - pe care înțeleptul Hermes o menţionează în cartea sa, spunând 
"Când _microcosmosul care este omul devine perfect în natură, sufletul său este atunci omologul 
soarelui staționat în Cer, ale cărui raze luminează toate orizonturile”. În mod similar, Natura 
Perfectă se ridică în suflet; razele sale lovesc și pătrund în facultăţile organelor subtile ale 
înțelepciunii; ele atrag aceste facultăţi, le fac să se ridice în suflet, la fel cum razele soarelui atrag 
energiile lumii terestre şi le fac să se ridice în atmosferă. 


Astfel, se sugerează că între Natura Perfectă și sufletul său va exista o relație - așa cum este 
formulată în psalmul compus de Sohravardi pentru propria sa Natură Perfectă - astfel încât 


Înțeleptul Socrate a declarat că Natura Perfectă este numită soarele filosofului, rădăcina 
originară a fiinţei sale și în același timp ramura care izvorăşte din el. Hermes a fost întrebat: "Cum 


se ajunge la cunoașterea înțelepciunii? Cum poate cineva să o aducă în această lume de jos?" 
"Prin natura perfectă", a răspuns el. "Care este rădăcina înțelepciunii?" "Natura perfectă". "Care 
este cheia înțelepciunii?" "Natura perfectă." "Ce este atunci Natura perfectă ?", a fost el întrebat. 
"Este entitatea cerească, Îngerul filozofului, contopit cu steaua sa, care îl conduce și îi deschide 
uşile înțelepciunii, îl învaţă ceea ce este dificil, îi dezvăluie ceea ce este corect, în somn ca şi în 
veghe". 


Tocmai l-am auzit pe Hermes vorbind despre Soarele filosofului, iar în Najm Kobra, 
omologul Naturii perfecte, "Martorul din Cer”, maestrul personal suprasenzorial, este descris ca 
Soarele misterului, Soarele inimii și așa mai departe; iar într-unul dintre recitalurile sale extatice, 
Sohravardi ne va spune când şi cum răsare acest soare care nu este soarele estului sau vestului 
pământesc. Natura perfectă este atât de sigur secretul suprem încât, pe măsură ce citim mai departe, 
ni se spune, de asemenea, că este singura parte a teosofiei mistice revelată de înţelepţi exclusiv 
discipolilor lor și niciodată menţionată, fie oral, fie în scris, în afara cercului lor. 

Rezultă că fiecare relatare a atingerii Naturii perfecte reprezintă o reprezentație reală a 
dramei inițierii, fie că este jucată în stare de vis sau în stare de veghe. Ea este obținută în centru, 
adică într-un loc plin de întuneric care ajunge să fie luminat de o lumină interioară pură. O astfel de 
relatare din aceeași lucrare este recitalul lui Hermes, unde se spune: 


Când am vrut să scot la lumină știința misterului și modalității Creaţiei, am dat peste o boltă 
subterană plină de întuneric și vânturi. Nu vedeam nimic din cauza întunericului şi nici nu puteam 
să mă mențin aprins din cauza violenței vânturilor. lată că atunci, în somn, mi-a apărut o persoană 
cu o formă de cea mai mare frumuseţe." Ea mi-a spus: "Ia o lampă și pune-o sub o sticlă pentru a o 


feri de vânturi; atunci îţi va da lumină în ciuda lor. Apoi du-te în camera subterană; sapă în centrul 
ei şi de acolo scoate o anumită imagine făcută de Dumnezeu, proiectată conform regulilor Artei. De 
îndată ce ai scos această imagine, vânturile vor înceta să mai sufle prin camera subterană. Apoi sapă 
în cele patru colţuri ale sale şi vei scoate la lumină cunoașterea misterelor Creaţiei, cauzele Naturii, 
originile şi modalităţile lucrurilor." La aceasta am întrebat: "Atunci cine eşti tu?". El a răspuns: "Eu 
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sunt Natura ta Perfectă. Dacă doreşti să mă vezi, cheamă-mă pe numele meu". 


Aceeaşi relatare apare, cuvânt cu cuvânt, şi într-un text atribuit lui Appollonius din Tyana 
(Balinas în arabă). Aici, proba iniţierii personale constă în eforturile omului de lumină, Phos, în faţa 


căruia Întunericul secretului primordial este transformat într-o Noapte de lumină. În acest efort spre 
centru, spre pol, și spre "Întunericul de la apropierea polului”, Ghidul luminii, Natura Perfectă, i se 
arată brusc și îi spune ce să facă pentru a aduce lumină în această Noapte: să sape după Imaginea 
care este revelaţia primordială a Absconditum-ului. După ce și-a pus lampa sub o sticlă," așa cum a 
prescris Natura Perfectă, iniţiatul intră în camera subterană; el vede un Shaykh, care este Hermes și 
care este propria sa imagine, stând pe un tron și ţinând în mână o tăbliță de smarald care poartă o 
inscripţie în arabă, al cărei echivalent latin este: hoc est secretum mundi et scientia Artis naturae.” 
Identificarea omului de lumină şi a Ghidului său de lumină este stabilită prin transformarea lui Phos 
în purtătorul de lumină, ooțopos, căci atât lui, cât şi prin el, Natura Perfectă, ghidul său, îi 
dezvăluie că este în sine secretul: secretul luminii Nopţii divine inaccesibile. 

De aici înainte sunt atât de intim unite încât unul şi același rol este jucat pe rând, chiar 
simultan, de Hermes și de Natura sa Perfectă. Acest lucru este sugerat în scrierile lui Sohravardi în 
care este descrisă Natura Perfectă, în special în psalmul de un lirism pasional menţionat mai sus şi 
în liturghiile "Sabean" care transmit cunoașterea aceleiași situaţii caracteristice. Hermes este 
profetul Naturii perfecte; iniţiindu-l în înţelepciune, Natura sa Perfectă l-a învăţat cum să se adore 
pe sine, l-a învățat forma de rugăciune prin care să o cheme și să o facă să apară (un dhikr 
hermetic); acest cult personal este cel pe care Hermes l-a transmis înțelepţilor, instruindu-i să 
efectueze între ei, cel puţin de două ori pe an, această liturghie personală a Naturii lor perfecte. 
Astfel, găsim o liturghie sabiană adresată lui Hermes însuși, invocându-l la rândul său în aceleaşi 
cuvinte în care fusese învăţat de Natura sa Perfectă să i se adreseze.!'” Avem aici o mărturie 
experiențială, mult mai bună decât o teorie, furnizată de îndeplinirea unei rugăciuni, a relaţiei 
sugerate de propriul psalm al lui Sohravardi, în care acesta se adresează Naturii Perfecte simultan 
ca celei care naște și celei care se naște. Aceeași relaţie, după cum vom vedea, este implicită în 
noțiunea specific sufi a shahid-ului, martorul-contemplării: sufiul se contemplă pe sine contemplând 
martorul teofanic; Contemplatorul devine Contemplatul şi invers, situație mistică exprimată prin 
minunata formulă eckhartiană: "Vederea prin care îl cunosc este aceeași vedere prin care el mă 
cunoaște". 

O dezvoltare deosebit de completă şi originală a temei Naturii perfecte se găsește la un 
filosof care a trăit cu puţin înaintea lui Sohravardi, și anume Abu'l-Barakat Baghdadi, un gânditor 
subtil și foarte individual de origine evreiască, convertit târziu la islam, care a murit în jurul anului 
560/ 1165 la vârsta de nouăzeci de ani. Întrucât ne-am ocupat de el pe larg în altă parte!*, vom 
aminti aici doar modul în care tema Naturii perfecte se infiltrează în opera sa în ceea ce privește 


roblema, moștenită de la Avicenna și avicennieni, a inteligenţei active. Atunci când la 
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- cu alte cuvinte, Ingerul Cunoaşterii ca 


fiind același lucru cu Îngerul Revelației - departe de a conduce la o raționalizare a Spiritului, aceasta 
ridică din nou, dimpotrivă, întreaga problemă a noeticii în termeni de angelologie. Prin urmare, se 
ridică o altă întrebare: de ce ar trebui să existe o singură Inteligență activă? Pentru a răspunde la 
această întrebare este necesar să se decidă dacă toate sufletele umane sunt identice ca specie şi 
esență, dacă fiecare suflet diferă de altul ca specie sau, din nou, dacă ele nu sunt poate grupate în 
mod esențial în familii spirituale care compun multe specii diferite. 


Deşi aici aspectul uniunii intime nu este subliniat atât de explicit, tema se face totuși ecoul 
fidel al învățăturilor hermetice; ea definește situaţia care va rezulta, potrivit lui Sohravardi, din 
relaţia care se va stabili între Duhul Sfânt, Îngerul umanităţii şi Natura perfectă a fiecărui om de 
lumină. Fie că este menţionată ca Fiinţă divină, fie ca Arhetip-Înger, apariţia sa nu face decât să 
dezvăluie dimensiunea transcendentă a individualității spirituale ca atare, după care trebuie să ia 
trăsături individualizate și să stabilească o relație individualizată. Tocmai din acest fapt, se stabilește 
o relație directă între lumea divină și această individualitate spirituală, independent de medierea 
oricărei colectivități pământeşti. "Unele suflete nu învaţă nimic decât de la maeștri umani; altele au 
învăţat totul de la ghizi invizibili, cunoscuţi doar de ele însele." 

În vastul corpus de scrieri ale lui Sohravardi, există trei pasaje în special care aruncă lumină 
asupra temei Naturii perfecte, nu teoretic, ci ca figură într-o experienţă vizionară sau ca una care 
vorbește ca răspuns la o rugăciune. Cel mai explicit se află în Cartea conversaţiilor ", unde 
Sohravardi face fără îndoială aluzie la textul hermetic citat cu câteva pagini în urmă: o formă 
luminoasă îi apare lui Hermes; ea proiectează sau insuflă în el cunoaşterea gnozei. La întrebarea lui 
Hermes: "Atunci cine ești tu?", ea răspunde: "Eu sunt Natura ta perfectă". Iar într-un alt pasaj * 
găsim invocarea adresată de Hermes Naturii sale perfecte în mijlocul pericolelor care vin să-l 
încerce în cursul unei dramaturgii a extazului, o dramatizare aluzivă a unei încercări iniţiatice trăite 
într-o lume personală secretă (în care Hermes poate fi atunci poate un pseudonim pentru 
Sohravardi). Acum, atât ora, cât şi locul acestui episod vizionar evocă simbolurile Nordului pentru a 
indica trecerea către o lume dincolo de lumea senzorială. Acest episod este cea mai izbitoare 
ilustrare a temei pe care o analizăm aici: Natura perfectă, călăuza de lumină a individualităţii 
spirituale, își "deschide" dimensiunea transcendentă făcând posibilă trecerea pragului ... . (a se 
vedea și infra III). "Persoana" căreia i se adresează apelul în acest extaz inițiatic este aceeași Natură 
Perfectă căreia i se adresează psalmul compus de Sohravardi, care este poate cea mai frumoasă 
rugăciune adresată vreodată Îngerului. În acest sens, este o liturghie personală, conformă cu 
instrucţiunile care, spun "sabienii", au fost o moştenire de la Hermes către înţelepţi: ° 


Tu, stăpânul și prinţul meu, îngerul meu cel sfânt, ființa mea spirituală prețioasă, Tu ești 
Spiritul care m-a născut și Tu ești Copilul căruia spiritul meu îi dă naștere . . . Tu, care ești 
îmbrăcat în cea mai strălucitoare dintre luminile divine. . poţi să te manifești mie în cea mai 
frumoasă (sau în cea mai înaltă) epifanie, să-mi arăţi lumina feţei tale orbitoare, să fii pentru mine 
mediatorul . . . să ridici vălurile întunericului din inima mea. . . 


Această conjuncţie este ceea ce trăieşte căutătorul spiritual atunci când atinge centrul, polul; 
aceeași relaţie se regăsește şi în mistica lui Jalaloddin Rumi și în întreaga tradiție sohravardiană din 
Iran, după cum aflăm din mărturia lui Mir Damad, marele maestru de teologie de la Ispahan în 
secolul al XVII-lea. Este o relaţie în care sufletul mistic, ca Maryam, ca Fatima, devine "mama 
tatălui său", omm abi-ha. Și acesta este din nou sensul versetului din Ibn "Arabi: "Am creat 
percepţia în Tine doar pentru ca în ea să pot deveni obiectul percepţiei mele". * 

Această relaţie, inexprimabilă doar în termeni paradoxali, este cea spre care tinde constant 
aceeași experiență fundamentală, în ciuda diversității formelor sale. Din nou, Sohravardi 
dramatizează căutarea acestei experienţe și atingerea ei într-o lucrare scurtă completă: un recital 
vizionar, o autobiografie spirituală intitulată Recital of the Occidental Exile (Recitalul exilului 
occidental). Acest recital este legat nu numai de textele tradiției hermetice, ci și de un text 
eminamente reprezentativ atât pentru gnoză, cât și pentru pietatea maniheistă, celebra Cântare a 
perlei din cartea Faptele lui Toma. Deşi este adevărat că o astfel de carte nu putea să nu fie relegată 
de creştinismul oficial în domeniul obscur al apocrifelor, se poate spune totuşi că ea exprimă 
leitmotivul întregii spiritualităţi iraniene încă vie în sufism. ” Unii pot vedea în Cântecul Perlei o 
prefigurare a căutării lui Parsifal; Muntele Salvat, care iese din apele lacului Hamun (la granița 
actuală dintre Iran și Afganistan) a fost comparat cu "Muntele Domnului" (Kuh-e Khwajeh), unde 


Fravartis veghează asupra seminţei Zarathustrane a Mântuitorului, Saoshyant-ul care va veni; ca 
Mons victorialis, a fost punctul din care Magii şi-au început călătoria, readucând profetologia 
iraniană la Revelația creştină; leagă în sfârşit amintirea regelui Gondophares și a predicii 
apostolului Toma. Ceea ce este cert este că, pe de o parte, Recitalul exilului lui Sohravardi începe 
acolo unde se termina Hayy ibn Yaqzan al lui Avicenna şi că, pe de altă parte, Recitalul exilului este 
atât de strâns paralel cu Cântecul perlei, încât totul se petrece ca şi cum însuşi Sohravardi ar fi citit 
povestea tânărului prinţ iranian trimis de părinţii săi din Orient în Egipt pentru a câștiga Perla fără 
preţ. 

Tânărul prinţ părăsește haina de lumină pe care părinţii săi i-au ţesut-o cu dragoste; ajunge 
în ţara exilului; este Străinul; încearcă să treacă neobservat, dar este recunoscut: îl hrănesc cu hrana 
uitării. Apoi vine mesajul purtat de un vultur, semnat de tatăl și de mama sa, regina Orientului, şi de 
toți nobilii din Parthia. Prinţul își aminteşte de originea sa și de Perla pentru care a fost trimis în 
misiune în Egipt. Și apoi vine "plecarea din Egipt", exodul, marea Întoarcere în Orient. Părinţii săi 
trimit doi emisari să-l întâmpine şi să-i aducă haina pe care o lăsase în urmă la plecare. El nu-şi 
amintește cum era, fiind un copil mic când a dat-o jos: 


Și iată, am văzut-o în întregime în mine și eu eram în întregime în ea, pentru că eram doi, 
separați unul de altul, dar totuși doar unul, de formă similară ... Am văzut, de asemenea, că toate 
mișcările gnozei aveau loc în ea și am văzut, de asemenea, că era pe cale să vorbească ... Am văzut 
că statura mea crescuse pentru a se potrivi cu felul în care era făcută și în mișcările ei regale se 
întindea peste mine. * 


Fără îndoială, autorul a exprimat astfel, în modul cel mai direct şi cu o simplitate fericită, bi- 
unitatea Naturii perfecte (reprezentată aici prin haina de lumină) şi a omului de lumină călăuzit de 
ea din exil, bi-unitate care este de fapt inexprimabilă în categoriile limbajului uman. 

Toate aceste teme revin în Recitalul exilului occidental al lui Sohravardi. * Și aici, copilul 
Orientului este trimis în exil în Occident, simbolizat de oraşul Qayrawan, care este același cu orașul 
menţionat în Coran drept "oraşul opresorilor”. Recunoscut de poporul asupritorilor, el este pus în 
lanţuri și aruncat într-o fântână din care nu poate ieși decât noaptea, pentru momente trecătoare. De 
asemenea, simte o neputinţă tot mai mare din cauza oboselii, a uitării și a dezgustului. Apoi vine de 
departe mesajul familiei sale, purtat de o bufniţă, care îl invită să pornească fără întârziere. Atunci, 
în lumina arzătoare care îl trezeşte, el pleacă în căutarea acelui Orient care nu este estul de pe hărțile 
noastre, ci care se află în nordul cosmic (la fel cum înțelepţii iranieni, gardienii "teosofiei orientale”, 
îşi trag epitetul "oriental" de la un alt Orient decât estul geografic). A reveni în Orient înseamnă a 
urca muntele Qaf, muntele cosmic (sau psiho-cosmic), muntele orașelor de smarald, până la polul 
ceresc, Sinaiul mistic, Stânca de smarald. Lucrările majore ale lui Sohravardi ne clarifică această 
topologie (a se vedea infra IIT): acest Orient este Pământul mistic al Hurgalya, Terra lucida, situat la 
nordul ceresc. Acesta este chiar locul în care are loc întâlnirea dintre pelerin şi cel care i-a dat 
naştere (și căruia îi este adresat psalmul citat mai sus), Natura sa Perfectă, Îngerul personal, care îi 
dezvăluie ierarhia mistică a tuturor celor care îl preced în înălțimile suprasenzoriale și, în același 
timp, arătându-l pe cel aflat imediat înaintea sa, declară "El mă conţine așa cum eu te conțin pe 
tine". 

Situația este similară: în ambele recitaluri, exilatul, străinul, se confruntă cu puterile de 
opresiune care încearcă să-l forțeze să uite şi să se conformeze cerințelor stăpânirii lor colective. 
Exilatul a fost la început un eretic; dar când criteriile sunt secularizate şi devin criterii sociale, el nu 
mai este decât un nebun, un inadaptat. Din acel moment, situaţia sa este vindecabilă, iar 
diagnosticul nu este împiedicat de astfel de distincţii. Și totuși, conștiința mistică are la dispoziţie un 
criteriu propriu care o face ireductibilă la aceste asimilări iluzorii: prinţul Orientului din Cântecul 
perlei şi din Recitalul exilului știe unde se află și ce s-a întâmplat cu el; a încercat chiar să se 
"adapteze", să se deghizeze, dar a fost recunoscut; a fost obligat să înghită hrana uitării; a fost 


înlănțuit într-o fântână; în ciuda tuturor acestor lucruri, el va înțelege mesajul și știe că lumina care 
îl călăuzește (lampa din camera subterană a lui Hermes) nu este lumina de zi exoterică a "orașului 
asupritorilor”. " 

Un alt exemplu va fi dat aici pentru a susţine faptul că acesta este leitmotivul spiritualității 
iraniene (imaginea fântânii apare din nou constant în Najm Kobra). Tocmai ne-am referit la paralela 
dintre Faptele lui Toma şi Recitalul lui Sohravardi. Acelaşi paralelism reapare şi în alte locuri. O 
compilaţie care, în forma sa actuală, nu poate fi realizată mai devreme de secolele VII/XIII şi care 
este prezentată ca o elaborare arabă a unui text sanscrit, Amrtakunda, include o scurtă romanță 
spirituală care, de fapt, nu este altceva decât textul unui recital atribuit în mod eronat în altă parte lui 
Avicenna, intitulat Risalat al-Mabda wa'l-Ma'ad, "Epistola originii și a întoarcerii" *, un titlu purtat 
de numeroase lucrări filosofice în arabă și persană și care, din punct de vedere gnostic, poate fi 
tradus și prin "Geneza și Exodul", adică coborârea în lumea pământească, în exilul occidental, şi 


ieșirea din Egipt, întoarcerea acasă. 


Aceasta este și formula pe care am sugerat-o mai sus, deoarece cel care o descifrează deține 
cheia secretului care îl fereşte atât de monismul pseudomistic (a cărui formulă este 1 = 1), cât și de 
monoteismul abstract care se mulțumește să suprapună un Ens supremum peste mulțimea de ființe 
(n + 1). Este cifrul uniunii dintre Natura Perfectă şi omul de lumină, pe care Cântecul Perlei îl 
tipizează atât de excelent: "Eram doi, despărțiți unul de altul, și totuși unul singur, de formă 
asemănătoare". * Chiar şi fără a trebui să-l considerăm pe Avicenna autorul acestui roman spiritual, 
el confirmă totuși sensul Recitalului său despre Hayy ibn Yagzan. Deși a fost interpretat atât de slab 
încât este imposibil să discernem în acest Recital ceva dincolo de o alegorie filosofică inofensivă la 
nivelul interpretului, el are totuși un sens mai profund care strălucește pagină după pagină, 
deoarece, ca și în celelalte Recitale ale trilogiei aviceniene, Hayy ibn Yagzan arată cu degetul către 
același Orient către care ne redirecționează Recitalurile lui Sohravardi. 


2. Nous-ul lui Hermes și Păstorul lui Hermas 


Figura arhetipală exemplificată prin apariţia Naturii perfecte îşi asumă deci față de omul de 
lumină, Phos, de-a lungul întregului calvar al exilului său, un rol cel mai bine definit prin cuvântul - 
toipny, "păstorul", veghetorul, ghidul. Este tocmai un cuvânt care amintește atât de prologul celui 
mai faimos dintre textele hermetice, cât și de cel al unui text creștin care este poate ecoul său. În 
fiecare caz, succesiunea episoadelor este aceeaşi: mai întâi meditaţia vizionarului, retragerea sa în 
centrul său, momentul de vis sau de extaz intermediar între veghe şi somn; apoi apariţia şi 
interogarea; apoi recunoașterea. În același mod, Nous apare în fața lui Hermes în timp ce "simţurile 
sale trupeşti erau ținute în robie", în timpul unui somn profund. I se pare că o ființă de dimensiuni 
enorme se apropie de el, îl cheamă pe nume și îl întreabă: 


"Ce dorești tu să auzi și să vezi, să înveţi și să cunoşti prin gând?" " Dar tu, cine ești tu?" 
"Eu sunt Poimander, Nous cu suveranitate absolută. Știu ce-ţi dorești și sunt cu tine 
pretutindeni . . ." Deodată, totul s-a deschis în faţa mea într-o clipă și am văzut o viziune fără 
margini, totul devenind lumină senină și veselă și, după ce am văzut această lumină, iată că am fost 
umplut de dragoste pentru ea. * 


Referindu-ne la termenul copt din care provine numele Poimander, acesta poate fi înțeles ca 
Nous ceresc, ca păstor sau ca martor, dar este cu siguranță aceeași viziune la care au asistat cei din 
Spiritualitatea iraniană care vorbesc uneori de Natura Perfectă, ca în Sohravardis Hermes, alteori de 
martorul din Cer, de Ghidul personal suprasenzorial, ca în lucrările lui Najm Kobra şi ale școlii sale. 
La un moment dat, Canonul Scripturilor creştine includea o cărticică fermecătoare, Păstorul lui 
Her-mas, deosebit de bogată în viziuni simbolice; astăzi, această cărticică, exilată ca și Phos în 
persoană, își găseşte locul doar în Canonul ideilor de religie personală, unde îi este locul cuvenit 
alături de Faptele lui Toma. 


"Atunci cine ești tu? Căci știu cui i-am fost încredinţat." Apoi mi-a zis: "Nu mă recunoști ?" 
"Nu." "Eu sunt Păstorul în grija căruia ai fost încredinţat". Și în timp ce vorbea, înfățișarea lui s-a 
schimbat și iată că l-am recunoscut pe cel căruia îi fusesem încredinţat. ” 


Indiferent dacă cineva este dispus sau nu să vadă în prologul lui Hermas o replică creştină la 
Poimandrul hermetic, rămâne faptul că hristologia nu a fost iniţial chiar ceea ce a devenit ulterior. 
Nu este deloc întâmplător faptul că în cărticica lui Hermas expresiile "Fiul lui Dumnezeu”, 
"Arhanghelul Mihail”, "Îngerul cel Sfânt" și "Îngerul magnific" sunt interschimbabile. Viziunea lui 
Hermas se întoarce la concepţiile dominate de figura lui Christos-Angelos, iar situaţia astfel definită 
oferă următoarea analogie de relații: păstorul lui Hermas este legat de Îngerul Magnific, așa cum, în 
Sohravardi, Natura Perfectă a lui Hermes este legată de Îngerul Gabriel, Îngerul Umanității, Duhul 
Sfânt. 

Tema lui Christos-Angelos este, de asemenea, tema lui Christus-pastor, atât de bine ilustrată 
în arta creştină primitivă, unde Hristos este reprezentat prin figura lui Hermes Creophoros (cu un 
miel pe umeri, capul său aureolat de cele şapte planete, soarele și luna alături), sau ca Attis, cu un 
toiag de păstor și un flaut, văzut atât în meditaţie, cât și în experiența mistică (Psalmul 23 și loan 
10: 11-16) ca un adevărat daimon paredros, un protector personal, care îl însoţeşte și îl conduce 
pretutindeni pe cel aflat în grija sa, după cum spune Poimander: "Eu sunt cu tine pretutindeni". °° 
Exclamaţia lui Hermas de a-l recunoaște pe "cel căruia i-a fost încredinţat" pare să facă aluzie la un 
pact spiritual încheiat în momentul unei iniţieri. Tot atunci ni se amintește de expresia specific 
maniheistă a dublei teme: a lui Hristos ca "Geamăn ceresc" al lui Mani și a "formei de lumină" pe 
care o primește fiecare dintre aleși în ziua în care renunţă la puterile acestei lumi. Conjuncţia 
acestor două teme ne introduce în inima reprezentărilor iraniene preislamice; recurențele lor 
ulterioare sunt dovada persistenţei arhetipului ale cărui exemplificări reproduc întotdeauna aceeași 
situaţie: 


3. Fravarti și Walkyrie 


Religia zoroastriană a Iranului antic ne oferă omologul sau mai degrabă exemplul perfect, 
clasic, a ceea ce anunță și reprezintă figura hermetică a Naturii perfecte sau a păstorului. Cu toate 
acestea, analizând-o, trebuie să ne ferim de dificultăţile unei sarcini duble. In primul rând, Natura 


perfectă, ca ghid şi partener ceresc al omului de lumină, ne-a apărut până acum ca fiind în esență 
imună la orice contaminare din partea întunericului. Nu există totuși o responsabilitate comună ? De 
îndată ce aceasta este clar enunțată, urmează o a doua întrebare: ce se întâmplă dacă omul de lumină 
nu reușește să îşi menţină efortul și cade victima Întunericului, ce se întâmplă dacă Phos este în cele 
din urmă capturat şi învins de Adam cel pământesc și carnal ? Această întrebare își găseşte 
răspunsul mai întâi în succesiunea evenimentelor din escatologia individuală zoroastriană și apoi în 
interpretarea fotismelor colorate de către Najm Kobra și școala sa, în funcție de faptul dacă culorile 
dezvăluie sau, dimpotrivă, ascund Ghidul personal suprasenzorial. Pentru a ne feri de orice posibilă 
neînțelegere, să spunem imediat că ceea ce arată aceste răspunsuri este că actul de a vedea se 
schimbă după cum este actul omului de lumină, Phos, sau, dimpotrivă, actul carnalului și 
maleficului Adam care, proiectându-și propria umbră asupra Figurii cereşti şi interpunând astfel 
această umbră, este el însuși cel care face această Figură invizibilă pentru el, care o desfigurează. 
Este în puterea omului să trădeze pactul, să arunce o privire întunecată asupra albului lumii de 
lumină, ascunzând-o astfel de propria sa privire, dar aceasta este limita puterii sale, iar acest lucru 
este valabil atât în cazul shahid-ului în sufism, cât şi al figurii escatologice a lui Daena în 
zoroastrianism. 

În al doilea rând, va trebui să definim relaţia dintre două figuri care au aceeaşi valoare ca 
arhetipuri, cele care sunt desemnate ca Fravarti și, respectiv, Daena. Nu putem aprofunda aici 
această temă, ci trebuie să ne limităm la a indica cum se pune problema și cum anumite texte ne 
permit să întrevedem o soluţie în conformitate cu schema verificată până acum. 

Fravarti ” sunt, în cosmogonia mazdeană, entităţi feminine, arhetipuri cereşti ale tuturor 
ființelor care compun Creaţia de lumină. După ce fiecare ființă a trecut de la starea cerească sau 
subtilă (menok) la starea materială și vizibilă (getik, o stare materială care, în concepția mazdeană, 
nu implică prin ea însăși nici răul, nici întunericul, acesta din urmă fiind propriu contra-puterilor 
ahrimaniene, care sunt ele însele o ordine spirituală) - fiecare fiinţă are în lumea cerească fravarti- 
ul său care îşi asumă rolul de înger păzitor. Mai mult, toate ființele cereşti, zei, îngeri şi arhangheli, 
chiar şi Ohrmazd însuși, au fravarti respectivi. Syzygy de lumină, "lumină peste lumină". Ohrmazd 
îi dezvăluie profetului său Zarathustra că, fără concursul și ajutorul fravartilor, nu ar fi putut să îşi 
protejeze creația de lumină împotriva asaltului contra-creaţiei lui Ahriman. Acum, însăși ideea 
acestui război este dezvăluită în mod dramatic atunci când ajungem la Fravarti-ul ființelor umane. 
În preludiul mileniilor din perioada amestecului, Ohrmazd le-a oferit acestora alegerea din care își 
are originea întregul lor destin: puteau fie să trăiască în lumea celestă la adăpost de ravagiile lui 
Ahriman, fie să coboare pe pământ, acolo unde să se întrupeze în corpuri materiale și să lupte 
împotriva contra-puterilor lui Ahriman în lumea materială. “ Răspunsul lor la această propunere a 
fost acela care dă numelor lor întregul său înţeles, mai semnificativ pentru scopul nostru: cei care 
au ales. În practică, 


Dar atunci apare inevitabil întrebarea: cum să concepem structura bidimensională 
caracteristică ființelor de lumină, dacă Fravarti "în persoană", arhetipurile cereşti, prin coborârea 
pe pământ, sunt identificate cu "dimensiunea" terestră? Cu alte cuvinte, dacă, în cazul oamenilor, 
arhetipul sau îngerul, părăsind înaltele bastioane ale cerului, este însăşi persoana terestră, nu are la 
rândul său nevoie de un înger păzitor, o reduplicaţie celestă a ființei sale? Se pare că filozofia 
mazdeană a abordat, de fapt, această întrebare. O soluţie ar putea fi, într-un fel, conceperea uniunii 
pământești dintre Fravarti şi suflet ca una în care primul rămâne imun la orice contaminare 
ahrimaniană. * Cu toate acestea, atunci când luăm în considerare situaţia fundamentală care stă la 
baza întregului sens al vieții umane, aşa cum este ea experimentată odată ce Fravarti și sufletul 
sunt efectiv identificate, întrebarea este mult prea complexă pentru ca o soluție să poată fi găsită 
într-un simplu inventar filologic al textelor existente. 

O abordare filosofică este solicitată de intervenţia eshatologică a Daenei (un nume avestan, 
a cărui formă în iraniană medie sau pehlevi este Den). Etimologic, ea 


sufletului; ontologic, lumina care face posibilă vederea şi lumina care este văzută. Ea este viziunea 
pre-terestră a lumii cerești și este astfel religia şi credința mărturisită, chiar credința care a fost 
"aleasă" de Fravarti; ea este, de asemenea, individualitatea esențială, "eu"-ul transcendent "celest", 
Figura care, în zorii eternității sale, îl pune pe credincios față în față cu sufletul sufletului său, 
deoarece realizarea corespunde infailibil credinţei. Toate celelalte interpretări ale personajului lui 
Daena culminează cu aceasta și, după aceea, încetează să mai intre în conflict unele cu altele. În 
consecință, există episodul postum de la intrarea pe podul Chinvat, 


: "Atunci cine ești tu, a 
cărei frumuseţe eclipsează orice altă frumuseţe contemplată vreodată în lumea terestră?" "Eu sunt 
propria ta Daena. Am fost iubită, tu m-ai făcut şi mai iubită. Am fost frumoasă, tu m-ai făcut și mai 
frumoasă" şi, îmbrăţișându-şi credinciosul, îl conduce în Casa Imnurilor (Garotman). Acest dialog 
post-mortem ne amintește din nou de reciprocitatea relației Dăruind-nașterea/Făcând-nașterea 
analizată mai sus. În schimb, cel care a trădat pactul încheiat înainte de existenţa în această lume se 
vede în prezenţa unei figuri atroce, propria sa negativitate, o caricatură a umanităţii sale celeste pe 
care el însuși a mutilat-o, a exterminat-o: un avort uman rupt de fravarti al său, adică un om fără 
Daena. Daena rămâne ceea ce este în lumea lui Ohrmazd; ceea ce vede omul care s-a izolat de ea, 
care a făcut-o invizibilă pentru el însuși, este, cum se cuvine, propria sa umbră, propriul său 
întuneric ahrimanian, în loc de oglinda sa celestă de lumină. Acesta este sensul dramatic al 
antropologiei mazdeene. 

Un text mazdean care oferă cea mai bună soluţie a situației complexe privind fiziologia 
omului de lumină ne propune o trilogie a sufletului, adică a organismului spiritual sau subtil al 
omului (menokih-ul său), independent de organismul său fizic material. ” Primul este "Sufletul pe 
drum" (ruvan-i ras), adică cel care se întâlneşte pe way-ul către Podul Chinvat, care, escatologic și 
extatic, este pragul de dincolo, legând centrul lumii de cosmic sau psiho-cosmic: muntele. Prin 
urmare, nu poate exista nicio îndoială că aceasta se referă într-adevăr la Daena care ghidează 
sufletul în ascensiunea ce duce la cea mai nordică dintre înălțimi, "Abode-of-Hymns", regiunea 
Luminilor infinite. “ Mai există apoi sufletul denumit în text "sufletul din afara corpului" (ruvan-i 
beron tan) şi, în sfârşit, sufletul care este "sufletul din corp" (ruvan-i tan). Aceste ultime două 
descrieri corespund la două aspecte ale aceluiași suflet, şi anume ale Fravarti-ului întrupat într-un 
organism terestru, conducându-l pe acesta din urmă precum un comandant de armată (Espahbad al 
Ishraqiyun-ului, hegemonikon-ul stoicilor), și uneori evadând din corp în vis sau în anticipare 
extatică pentru a întâlni, în timpul acestui exod trecător, "Sufletul de pe drum", adică Daena care îl 
călăuzește, îl inspiră și îl consolează. 

Totalitatea reprezentată de bi-unitatea lor este, prin urmare, "lumină peste lumină”; ea nu 
poate fi niciodată un compus de lumină Ohrmazdiană şi întuneric Ahrimanian, sau, în termeni 
psihologici, de conştiinţă şi umbra ei. Se poate spune că Fravarti este 
legat de îngerul Daena în acelaşi mod în care Hermes este legat de Natura Perfectă, Phos de ghidul 
său de lumină, Hermas de "păstorul" său, prinţul exilat de Roba de lumină. Există o confirmare 
suplimentară în faptul că tema iraniană amintește foarte mult de Tobias și îngerul. Tema este 
inepuizabil de fructuoasă, deoarece exprimă o experiență umană fundamentală; oriunde este 
experimentată, reapare acelaşi simptom, care vorbeşte despre sentimentul de transcendență 
individuală care prevalează împotriva tuturor constrângerilor și colectivizării persoanei. Prin 
urmare, ea are omologi atât în universurile religioase înrudite cu cea a vechii religii iraniene, cât şi 
în cele ale succesorilor săi, reactivând şi transvalorificând conceptele fundamentale. 

În termeni mazdeeni, Daena-Fravarti, ca destin preexistențial al omului, reprezintă şi este 
deținătoarea xvarnah-ului său; pentru a transmite foarte pe scurt întreaga semnificație a acestei 
noţiuni specific mazdeene, cel mai bine este să ne amintim dublul echivalent grecesc care i-a fost 
dat: lumina gloriei (60%a) și a destinului (rvxm). Acum, tocmai aici avem o reprezentare care aduce 


A 


în acord teogonia iraniană și cea nordică. În ambele există viziuni similare ale entităţilor feminine 
: Fravarti şi Walkyries. Poate că 


aceste figuri îi vor demasca în cele din urmă pe criticii austeri care consideră că asocierea 
trăsăturilor feminine cu îngerul îl face pe acesta din urmă "efeminat". O astfel de critică presupune, 
de fapt, o incapacitate totală de a concepe puterea în cauză; după ce a pierdut sensul Îngerului, omul 
fără afravarti (care poate fi starea omenirii de-a lungul unei întregi epoci) nu mai poate imagina 
decât o caricatură a acestei figuri. În orice caz, tema cercetării comparative, care asociază Fravarti 
și Walkyries, își va dezvălui toate potenţialitățile numai cu condiţia de a căuta, chiar de a chema, 
reînflorirea ei în decursul timpului. Ne amintim aici de o conversaţie cu regretatul Gerhard van der 
Leeuw, care el însuși, ca un bun fenomenolog, ar putea să-i facă dreptate lui Richard Wagner în 
această privință. După cum a subliniat el, și după cum am fost pe deplin de acord, deşi Wagner a 
tratat vechile Sagas într-o manieră foarte personală, el a avut cel puţin o înțelegere pătrunzătoare și 
subtilă a vechilor credințe germanice. În figura lui Brunnhilde a creat o figură frumoasă și 
emoţionantă de înger, "gândul lui Wotan", un suflet trimis de Dumnezeu; față de erou, ea este cu 
siguranță Fylgja autentică, ținându-i puterea şi soarta în mână, apariţia ei semnificând întotdeauna 
iminenţa dincolo: "Cine mă vede își ia adio de la lumina zilei acestei vieţi. Ai văzut privirea 
înflăcărată a Walkyriei; acum trebuie să pleci cu ea". * În același mod în care extaticul iranian o 
întâlneşte pe Daena doar pe drumul spre Podul Chinvat, în pragul dincolo; Hermes îşi întâlneşte 
Natura Perfectă doar într-un moment care duce la extazul suprem. 

Orice interpretare raționalistă ar greși aici, reducând această figură la o alegorie, pe motiv că 
ea "personifică" actul şi acțiunea omului. Ea nu este nicidecum o construcţie alegorică, ci o Imagine 
primordială datorită căreia cercetătorul percepe o lume a realităților care nu este nici lumea 
simţurilor, nici lumea conceptelor abstracte. Această putere din adâncuri revine în mod necesar nu 
numai, după cum am văzut, în "teosofia orientală" a lui Sohravardi, ci chiar în lucrările anumitor 
comentatori ai Coranului (în marele Tafsir al lui Tabari asupra sura 10:9 se regăseşte cuvânt cu 
cuvânt episodul avestan al întâlnirii post mortem cu Daena) şi, mai sistematic încă, în gnoza şiită 
ismaeliană. 


. În punctul culminant, antropologia ismaeliană se leagă 
spontan din nou de reprezentările zoroastriene. Și, într-adevăr, trilogia clasică mazdeană este cea pe 
care Nasiroddin Tusi o reproduce atunci când vorbeşte despre ce se întâmplă cu adeptul credincios 
după moarte: "Gândul său devine un înger provenind din lumea arhetipală, vorbirea sa devine un 
spirit provenind din acest înger, acţiunea sa devine un corp provenind din acest spirit". Încă o dată, 
în același mod, viziunea lui Daena la Podul Chinvat poate fi recunoscută trăsătură cu trăsătură, de 
data aceasta în "Îngerul cu formă iubitoare şi frumoasă care devine tovarășul sufletului pentru 
eternitate". Şi astfel, gnoza Iranului islamic * nu face decât să reactiveze trăsăturile unei Figuri 
care este la fel de preeminentă în mandeism şi în maniheism. 


4. Geamănul ceresc (mandeism și maniheism) 


"sora sa din Mshunia Kushta"). După exitusul la moarte, persoana terestră își abandonează corpul şi 


preia corpul subtil al Alter Ego-ului său ceresc, în timp ce acesta din urmă, ridicându-se într-un plan 
superior, preia un corp de lumină pură. Atunci când sufletul uman și-a încheiat ciclul de purificări și 
când cântarele lui Abathur Muzania stau mărturie despre puritatea sa perfectă, 
: "Mă îndrept spre asemănarea mea/Și asemănarea 
mea se îndreaptă spre mine;/El mă îmbrățișează şi mă ţine aproape/ Ca și cum aș fi ieșit din 


închisoare". 37 


În mod similar, Partenerul ceresc (qarin) sau Geamănul (taw'am) este figura dominantă în 
profetologia şi soteriologia maniheismului. Este îngerul care îi apare lui Mani când acesta are 
douăzeci şi patru de ani și îl anunţă că este timpul să se manifeste şi să le ceară oamenilor să-i 
asculte doctrina. * "Salutări ţie, Mani, din partea mea și din partea domnului care m-a trimis la 
tine". Ultimele cuvinte ale muribundului Mani fac aluzie la aceasta: "Mi-am contemplat Dublul cu 
ochii mei de lumină." Mai târziu, în psalmii lor, comunitatea sa cântă: "Îl binecuvântăm pe 
Partenerul tău - Partener de lumină, Cristos, izvorul binelui nostru”. * Mani, ca şi Toma în aceleași 
Fapte care includ Cântecul Perlei, îl are ca Geamăn ceresc pe Christos Angelos, care îl informează 
despre vocaţia sa, la fel cum profetul Mahomed avea să primească revelaţia de la Îngerul Gabriel 
(iar identificarea Christos-Gabriel nu este deloc necunoscută în gnoză.) Or, Christos Angelos este 
același lucru în raport cu Mani (în maniheismul oriental, Fecioara luminii este înlocuită cu Christos 
Angelos), așa cum este taw'am, "Geamănul ceresc", în raport cu fiecare dintre cei aleși, respectiv și 
individual. Este Forma de lumină pe care o primesc aleşii atunci când intră în comunitatea 
maniheistă prin actul de renunțare solemnă la puterile acestei lumi. La trecerea în neființă a unuia 
dintre aleși, se cântă un psalm în lauda "Partenerului tău ceresc care nu se stinge". În catarism, el 
este cel care este numit Spiritus sanctus sau angelicus al sufletului particular, după cum se distinge 
cu grijă de Spiritus principalis, Duhul Sfânt la care se face referire în invocarea celor trei persoane 
numite în Trinitate. 

De aceea, întrucât Manvahmed (arhanghelul Vohu Manah al zoroastrismului, Nous-ul) este 
fără îndoială, conform textelor orientale, elementul de lumină și, ca atare, atât în afara, cât și în 
interiorul sufletului, situația nu poate fi definită corect decât păstrând cei patru termeni ceruţi de 
analogia subliniată mai sus. Marele Manvahmed este pentru totalitatea sufletelor de lumină 
(Columna gloriae) ceea ce fiecare Manvahmed (nu colectivitatea) este pentru "eu"-ul său terestru. 
Şi aici se poate spune că fiecare Manvahmed (sau Spiritus principalis) ca în Natura Perfectă 
Sohravardi este legat de Gabriel, Duhul Sfânt şi Îngerul umanităţii. Această Formă de lumină 
îndeplineşte astfel aceeași funcţie ca și Natura Perfectă. Fiecare dintre cei aleși este ghidat de ea de- 
a lungul vieţii și dincolo de ea; ea este teofania supremă. Ea este "ghidul care îl inițiază făcând 
convertirea (perovowy) să pătrundă în inima sa; ea este lumina Nous venită de sus, raza 
sacrosanctului þpwothp care vine să lumineze, să purifice și să ghideze sufletul spre Pământul de 
lumină (Terra lucida) din care a venit la începutul timpurilor și la care se va întoarce, reluându-și 
forma iniţială”. “ Această călăuză înţeleaptă este Forma de lumină care se manifestă in extremis 
aleşilor, "imaginea luminii în aparenţa sufletului”, Îngerul purtând "diadema și coroana"; este, 
pentru fiecare dintre aleşi, Sophia cerească sau Fecioara luminii (figura dominantă și în cartea Pistis 
Sophia). lar maniheismul dă explicit acestei figuri numele său zoroastrian, confirmând astfel 
viziunea zoroastrică în care Daena-ul unei ființe de lumină vine în întâmpinarea lui după moarte sub 
forma unei "fecioare care îl călăuzește".! 

Tot ceea ce tocmai am încercat să adunăm aici - prea rapid, prea aluziv - ar trebui completat 
prin trimiterea la alte texte, fără îndoială mai accesibile decât cele la care am făcut referire mai sus, 
cum ar fi, de exemplu, pasajele din Phaedo şi Timaeus ale lui Platon și comentariul la acestea din 
capitolul al patrulea al Enneadei a treia, în care Plotin vorbeşte despre daimonul paredros în grija 
căruia suntem daţi și care este ghidul sufletului de-a lungul vieţii și dincolo de moarte. De 
asemenea, trebuie menţionată frumoasa dezvoltare a aceleiași teme a lui Apuleius (De Deo Socratis, 
16), care tratează despre grupul superior de daimoni fiecăruia căruia îi este încredințată îngrijirea 
unui individ uman și care îi serveşte drept martor (testis) și gardian (custos). Nu mai puțin esenţiale 
pentru scopul nostru sunt textele în care Philo de Alexandria îl numeşte pe Nous omul adevărat, 
omul din om. Îl experimentăm pe acest homo verus care locuieşte în sufletul fiecăruia dintre noi, 
acum ca arhon și rege, acum ca judecător care acordă coroana după luptele vieții; uneori joacă rolul 
de martor (p&prvc), uneori chiar de procuror. * În cele din urmă, 


în stare de vis, în somn profund sau în extaz. "Doi prieteni cu aripi frumoase, strâns împletiţi, 
îmbrățișează unul și același copac; unul îi mănâncă fructele dulci; celălalt nu mănâncă, ci 
privește". Sakshin-ul este ghidul; ființa umană îl contemplă și se unește cu el în măsura în care 
toate defectele sale sunt şterse în el; el este omologul Naturii perfecte, al shahid-ului ca formă a 
luminii. 

Cuvântul "martor" (năprvc, testis, shahid) a fost menţionat de mai multe ori, ceea ce 
sugerează deja că au în comun toate aceste recurenţe ale aceleiași figuri - de la viziunea zoroastriană 
a Daenei la contemplarea shahid-ului în Sufism. Atunci când acest martor al contemplaţiei devine, 
ca în Najm Kobra, martorul teofanic al ceea ce este văzut în viziune, funcţia pe care o implică 
numele său devine şi mai clară: în funcţie de faptul că sufletul în viziune o vede ca lumină sau, 
dimpotrivă, "vede" doar întuneric, sufletul însuși depune mărturie, prin viziunea sa, pentru sau 
împotriva propriei sale realizări spirituale. Astfel, "martorul din Cer" este numit "cântarul 
suprasenzorial" (mizan al-ghayb); frumuseţea ființei care este martorul contemplaţiei este, de 
asemenea, un mijloc de cântărire, deoarece dovedeşte capacitatea sau incapacitatea sufletului de a 
percepe frumusețea ca teofanie prin excelenţă. 

Toate aceste texte converg spre epifania aceleiași Figuri ale cărei denumiri foarte diverse 
dezvăluie mai degrabă decât ascund identitatea sa: Îngerul sau Soarele filosofului, Daena, Natura 
perfectă, maestru personal şi ghid suprasenzorial, Soarele inimii etc. Toate aceste semne de 
convergență oferă contextul indispensabil pentru un studiu al fenomenologiei experienţei vizionare 
în sufismul iranian, unde percepțiile de lumini colorate sunt manifestarea ghidului spiritual personal 
(shaykh al-ghayb în Najm Kobra, ostad ghaybi în Semnani). Era important să se arate că exemplele 
acestei experienţe sunt legate de unul și acelaşi tip de iniţiere spirituală personală, esențialmente 
individuală. Mai mult, ca 


, această experiență ni s-a părut orientată şi 
orientându-se într-o direcţie precisă, spre acele "Pământuri" a căror direcție poate fi sugerată doar 
prin simboluri - simbolurile Nordului. 

De fapt, am încercat să arătăm structura şi premisele de care depinde eliberarea omului de 
lumină, Prometeu-Phos. Eliberarea ca eveniment ne va face acum mai clară orientarea de care 
depinde. Va trebui să recunoaştem cărei regiuni aparține ghidul suprasenzorial care formează o 
pereche cu "dublul" său terestru și în ce direcție se dezvăluie, și anume regiunea şi direcția din care 
provine Phos și înapoi spre care ghidul său trebuie să îl conducă. În scrierile lui Najm Kobra, găsim 
din nou 


. Anterior am aflat în 
Sohravardi atât ora la care are loc evenimentul, cât și direcţia indicată de această experiență de 
individualizare radicală, trăită ca o reîntâlnire cu Forma personală a Luminii. 

luate împreună ne vor arăta direcția Orientului mistic, 
adică originea Orientului, care trebuie căutată nu pe planisferele terestre, ci pe vârful muntelui 
cosmic. 


III. SOARELE DE LA MIEZUL NOPȚII ȘI POLUL CERESC 


1. Nordul cosmic și "teosofia orientală" a lui Sohravardi (1191) 


Termenul avestan Airyanem Vaejah (Pehlevi Eran-Vej) desemnează leagănul și originea 
ariano-iranienilor în centrul keshvar-ului central (orbis, zonă). Cei care au încercat să determine 
poziţia sa pe hărți geografice au întâmpinat mari dificultăţi; nicio soluţie convingătoare nu a fost 
obținută în acest fel, pentru primul și bunul motiv că problema localizării sale ține de domeniul 
geografiei vizionare. * Datele prezentate aici se referă la o Imagine primordială și arhetipală, adică 
la fenomenul primar de orientare la care ne-am referit la început (supra I, 1). Această Imagine este 
cea care domină şi coordonează percepția datelor empirice; nu este invers, datele dobândite, 
geografice şi culturale, produc Imaginea. Imaginea dă semnificaţie evenimentelor fizice; ea le 
precede, nu ele sunt cele care îi dau naștere. Acest lucru nu înseamnă nicidecum că este vorba 
despre o simplă "subiectivitate", în sensul larg de astăzi al acestui cuvânt. Ea se referă într-adevăr la 


Hurgalya. Pentru a ne orienta personal, cel mai bine ar fi să ne interesăm mai întâi de toate de 
evenimentele care au loc în Eran-Vej, dintre care cele relevante sunt următoarele: 


. (Vendidad 2:21 și urm.) 


Acest var sau paradis al lui Yima este ca un oraș fortificat, cu case, magazii și bastioane. Are o 

poartă și ferestre luminescente care secretă ele însele o lumină interioară, deoarece este luminat 
deopotrivă de lumini necreate și create. Locuitorii săi văd stelele, Luna și Soarele răsărind și 
apunând o singură dată pe an și de aceea un an li se pare doar o zi. La fiecare patruzeci de ani, din 
fiecare pereche de oameni se naște un alt cuplu, format dintr-un bărbat și o femeie. "Și toate aceste 
iințe trăiesc cea mai frumoasă dintre vieţi în var-ul neschimbător al Yimei." 


Desigur, am putea fi tentaţi să auzim un ecou în această descriere a unei șederi primordiale a 
iranienilor într-un nord geografic îndepărtat, amintirea unei zori de treizeci de zile care precede un 
răsărit anual. Cu toate acestea, indiciile sunt mai puternice şi arată că aceasta se referă de fapt la 
pragul unui dincolo supranatural: există lumini necreate; o lume care își secretă propria lumină, așa 
cum în mozaicurile bizantine aurul luminează spaţiul închis deoarece cuburile de sticlă sunt întărite 
cu foiţă de aur; 


. Ele sunt cu adevărat fiinţe de dincolo; acolo unde se termină 


umbra care ţine captivă lumina, acolo începe dincolo, iar același mister este încrustat în simbolul 
Nordului. În același mod, 


; nu este nici din est, nici din vest. 
La fel cum și în mitologia indiană auzim de poporul Uttara-kurus, poporul soarelui nordic, care are 
trăsături complet și ideal individualizate; , care tipizează 
o stare de completitudine exprimată şi prin forma şi dimensiunile țării lor: în 


nordul îdepana a cărui formă, ca varul Yima, ca orașele de smarald Jabalqa şi Jabarsa, ca 


Alte evenimente din Eran-Vej: Zarathustra (Zoroastru), ajuns la vârsta de treizeci de ani, 
tânjeşte după Eran-Vej și pornește la drum cu mai mulţi însoțitori, bărbaţi și femei. Natura spaţiilor 
pe care le traversează, data migrației (omoloagă, în ciclul anual al calendarului, cu zorii unui 


mileniu) * ne arată ceva mai mult și mai bine decât o istorie pozitivistă: avem de-a face cu o serie 
de hierofanii. A tânji după Eran-Vej înseamnă a tânji după Pământul viziunilor in medio mundi; 
înseamnă a ajunge în centru, pe Pământul ceresc, unde are loc întâlnirea cu Sfinții Nemuritori, 
heptadul divin al lui Ohrmazd şi al arhanghelilor săi. Muntele viziunilor este muntele psiho-cosmic, 
muntele cosmic văzut ca omolog al microcosmosului uman. Este "Muntele zorilor” de pe vârful 
căruia izvorăşte Podul Chinvat pentru a traversa trecerea spre lumea de dincolo, chiar în locul în 
care are loc întâlnirea aurorală dintre îngerul Daena şi eul său pământesc. Aici, așadar, 


. Și acolo, in medio mundi şi la 
vârful sufletului, se păstrează sămânța de lumină zarathustriană, care este Xvarnah celor trei 
Saoshyants, viitorii Salvatori care, printr-un act liturgic cosmic, vor realiza transfigurarea "lumii". 

Aceleaşi categorii ale Imaginaţiei active transcendentale dau formă percepțiilor prin care se 
dezvăluie ceva de natura unei "fiziologii a omului de lumină". Făcând posibilă omologarea psiho- 
cosmică, 


dintre aceste construcţii erau gigantice, după cum se știe. 


. În fiecare caz, zenitul local putea fi 
identificat cu polul ceresc. Stupele (ca la Borobudur) sunt construcţii de același tip; arhitectura lor 
simbolică a tipizat învelișul exterior al universului şi lumea secretă, interioară, al cărei vârf este 
centrul cosmosului. În sfârșit, implicând aceleași omologii, există templul microcosmic, numit de 
Ishraqiyun "templul luminii" (haykal al-nur), organismul uman cu cele șapte centre sau organe 
subtile ale sale: cele șapte latifa (infra VI, 1), sau Ceruri interioare, așezate unul peste altul, fiecare 
cu propria sa culoare, fiecare identificat ca sediul microcosmic al unuia dintre marii profeţi. Omul şi 
lumea sunt astfel reprezentate în întregime ca evoluând în jurul unei axe verticale; din acest punct 
de vedere, ideea unei evoluţii liniare orizontale ar părea total lipsită de sens și de direcţie 
neorientată. Locuinţa imnurilor, Pământul Hurgalya, Ierusalimul ceresc, coboară progresiv în raport 
direct cu ascensiunea omului de lumină. 


. Ideea de centru al 
lumii, tema legendară a keshvar-ului central care determină orientarea celorlalte șase keshvar-uri 
dispuse în jurul său şi separate ulterior unele de altele de oceanul cosmic, a cunoscut o dezvoltare 
filosofică continuă. Cea mai importantă fază a acestei dezvoltări este poate momentul în care, în 
"teosofia orientală” a lui Sohravardi, ideile platonice sunt interpretate în termenii angelologiei 
zoroastriene. 

Între lumea Luminilor spirituale pure (Luces victoriales, lumea "Mamelor" în terminologia 
lui Ishraq) și universul senzorial, la granița celei de-a noua Sfere (Sfera Sferelor) se deschide un 
mundus imaginalis care este o lume spirituală concretă a figurilor-arhetip, a formelor aparenţiale, a 
îngerilor speciilor şi a indivizilor; prin dialectica filosofică se deduce necesitatea sa și se situează 
planul său; viziunea sa în actualitate este garantată apercepţiei vizionare a imaginaţiei active. 
Legătura esenţială din Sohravardi care duce de la speculaţia filosofică la o metafizică a extazului 
stabilește, de asemenea, legătura dintre angelologia acestui platonism neo-zoroastrian şi ideea de 
mundus imaginalis. Aceasta, declară Sohravardi, este lumea la care au făcut aluzie înțelepții antici 
atunci când au afirmat că dincolo de lumea senzorială există un alt univers cu un contur și 
dimensiuni și o extensie într-un spaţiu, deși acestea nu sunt comparabile cu forma și spațialitatea așa 


cum le percepem noi în lumea corpurilor fizice. Este vorba de "al optulea" keshvar, Pământul mistic 
al Hurgalya cu orașe de smarald; el este situat pe vârful muntelui cosmic, pe care tradiţiile transmise 
în islam îl numesc muntele Qaf . % 

Există numeroase dovezi care susțin că acesta a fost într-adevăr muntele numit odinioară 
Alborz (Elburz, în avestană Haraiti Bareza), geografic, numele desemnează astăzi lanţul de munţi 
din nordul Iranului. Dar acest fapt orografic este irelevant pentru geografia vizionară a legendelor 
antice care ne vorbesc despre rasa minunată care locuia orașele muntelui: o rasă la fel de ignorantă 
față de Adam cel pământesc ca şi față de Iblis-Ahriman, o rasă asemănătoare Îngerilor, androgină 
poate, întrucât fără diferenţiere sexuală (a se vedea gemenii din paradisul Yima şi din Uttara-kurus), 
și deci netulburată nici măcar de dorinţa de posteritate. Mineralele din solul lor şi zidurile orașelor 
lor secretă propria lor lumină (ca varul din Yima); ei nu au nevoie de nicio lumină exterioară, nici 
de la soare, nici de la lună, nici de la stele, nici de la Cerurile fizice. Aceste semne concordante 
stabilesc topografia cerească a acestui Pământ supranatural la granița Sferei de deasupra Cerurilor 
planetare și a Cerului nenumăratelor Stele fixe, care cuprinde întregul univers senzorial. 


Acum, în Recitalul exilului occidental, al cărui titlu indică însuşi sensul fundamental al 
"teosofiei orientale", acesta 


; acolo, aşa 
cum am văzut deja (supra II, 1), în pragul pleromei de Lumină, pelerinul își întâlnește Natura 
Perfectă, Duhul Sfânt, într-un extaz de anticipare care corespunde, în dramaturgia mazdeană, 
întâlnirii în zori cu Persoana cerească, la intrarea pe Podul Chinvat. Acest prag deschide spre 
"climatul sufletului”, o lume alcătuită în întregime dintr-o "materie" subtilă de lumină, intermediară 
între lumea Luminilor pure heruvimice şi universul physis, care include materia sublunară 
coruptibilă, precum şi materia astrală a Cerurilor incoruptibile. Acest univers al physis-ului 
formează în întregime Occidentul cosmic; celălalt univers este Orientul, care începe la climatul 
Sufletului, al "optulea" climat. 

Astfel, Pământul paradisiac al Luminii, lumea lui Hurgalya, este un Orient intermediar între 
"Orientul mai mic", care este ridicarea sufletului la cel mai înalt punct al dorinţei și conştiinţei sale, 
şi "Orientul mai mare", care este Orientul spiritual mai îndepărtat, pleroma inteligențelor pure, 
ridicarea sufletului la supraconștiință. Dubla semnificaţie simbolică a soarelui de la miezul nopții 
(supra I, 2) corespunde acestei structuri a Orientului care se ridică peste Orient. Într-adevăr, din 
moment ce a opta climă, Pământul celest al lui Hurqalya, se spune că se află în Orient şi din 
moment ce direcția care ne este indicată este cea a nordului cosmic, "vârful lumii”, aceasta nu se 
referă cu siguranță la Orient, aşa cum suntem obișnuiți să îl localizăm pe harta terestră. Aici, 
Orientul este orientat spre centrul care este punctul cel mai de sus al domului cosmic, polul: este 
Stânca de smarald de pe vârful muntelui Qaf. Pentru a ajunge la ea, trebuie să reuşeşti să urci 
muntele așa cum pelerinul ajunge la el în Recitalul exilului, ascultând de o somaţie identică cu cea 
primită de prinţul exilat în Cântecul perlei din Faptele lui Toma (supra II, 1). Această orientare ține 
de o geografie vizionară orientată spre "climatul Sufletului”, locul orașelor de smarald, luminate de 
strălucirea luminii interioare pe care ele însele o secretă. Acest Orient suprasenzorial guvernează 
fenomenul primar al orientării gnosticului către ţara sa de origine. Orientul-origine identificat cu 
centrul, cu polul nord ceresc, anunţă accesul în lumea de dincolo, unde viziunea devine istorie reală, 
istoria sufletului, și unde fiecare eveniment vizionar simbolizează o stare spirituală; sau, după cum 
spun Ishragiyun, este climatul "unde ceea ce este corporal devine spirit și ceea ce este spiritual 
dobândește un corp". “ 

Lumina nordului, lumina originară, lumina interioară pură care nu vine nici din est, nici din 
vest: simbolurile nordului se deschid spontan în jurul acelei intuiţii centrale care este intuiţia 


centrului. 


. Călătoria este marcată de vicisitudinile care caracterizează 
stările şi pericolele sufletului supus acestei probe inițiatice. Soarele de la miezul nopţii izbucnește în 
flăcări la apropierea de vârf - Imaginea primordială a luminii interioare care figura atât de mult în 
ritualul religiilor misterioase (vezi supra II, 1: lumina purtată de Hermes în inima camerei 
subterane). Așa se întâmplă pentru Hermes, eroul extazului escatologic descris de Sohravardi, din 
care am cules deja dovezi (supra II, 1) în sprijinul tradiţiei hermetice şi care relatează viziunea în 
care Hermes și-a recunoscut Natura Perfectă în frumoasa și misterioasa entitate spirituală care i s-a 
manifestat. 

Sohravardi dă mai multe detalii cu privire la această viziune într-una din lucrările sale 
majore. “ În acest caz, Hermes a vegheat toată noaptea, meditând în "templul luminii" (haykal al- 
nur, propriul său microcosmos), dar un soare a strălucit în această noapte. Atunci când a izbucnit 
"stâlpul zorilor", adică atunci 
(ne amintim aici de columna Gloriae a maniheismului în care reascultarea elementelor de lumină 
coincide cu coborârea Crucii de lumină), Hermes a văzut un Pământ înghiţit și, odată cu el, "oraşele 
asupritorilor” înecându-se în mânia divină. Această prăbușire a lumii senzoriale, materiale, a 
Occidentului materiei coruptibile și a legilor sale, aminteşte de scena descrisă în Recitalul exilului 
occidental: aici, sosirea la nordul cosmic, la Stânca de smarald, prag al dincolo, este anunţată de 
izbucnirea luminii "soarelui de la miezul nopţii” (ca în Apuleius: media nocte vidi solem 
coruscantem). Soarele de la miezul nopţii este illuminatio matutina, strălucirea zorilor care răsar în 
Orientul-origine al sufletului, adică la pol, în timp ce oraşele asupritorilor sunt înghiţite. Aici, 
aurora consurgens care răsare la Stânca de smarald, la cheia de boltă a domului ceresc, este aurora 
boreală în Raiul sufletului. 

În faţa acestui orizont necunoscut, Hermes a fost plin de teamă şi a strigat: "Salvează-mă, tu 
care mi-ai dat naştere!" (În psalmul lui Sohravardi, după cum ne amintim, el apelează la Natura sa 
Perfectă în acelaşi mod). lar Hermes aude acest răspuns: "Apucă-te de cablul razei de lumină și 
urcă-te pe crenelurile Tronului". Se urcă și iată că sub picioarele lui erau un Pământ și un Cer. Un 
Cer şi un Pământ în care, împreună cu comentatorii lui Sohravardi (Shahrazori şi Ibn Kammuna), 
recunoaştem mundus imaginalis, lumea autonomă a arhetipurilor-Figuri, Pământul lui Hurgalya 
adăpostit de crenelurile Tronului care este Sfera Sferelor, climatul Sufletului care se roteşte în jurul 
polului ceresc. În textele sabiene ale pseudo-Majriti citim, de asemenea, o descriere a Naturii 
perfecte ca Soare al filosofului; iar Najm Kobra se va referi la "martorul din Cer" ca la Soarele 
suprasenzorial, Soarele inimii, Soarele spiritului. 

În ceea ce priveşte această origine orientală, orientată vertical spre pol, ca prag al dincolo, 
unde lumina interioară, esoterică, străluceşte în Noaptea divină, Orientul geografic "literal" ar 
reprezenta atunci lumina zilei a conștiinței exoterice, la fel de neputincioasă în opoziție cu Noaptea 
divină a Inefabilului ca și cu adâncurile nocturne ale Psihicului întunecat; de aici confuzia dintre 
aceste două nopţi, deoarece, prin însăși natura sa, această Zi nu poate coexista cu Noaptea; ea nu 
poate exista decât în alternanţa inevitabilă de zile și nopţi, de creștere și declin. Dar aici avem o altă 
lumină, cea a Stâncii de smarald. (În gnoza ismaiiliană şiită, un alt simbolism va face aluzie la 
"soarele care răsare în vest", din partea nopţii, dar acolo se va referi în mod specific la Imam, care 
este polul, cheia de boltă și axa ierarhiei ezoterice). "Soarele de la miezul nopții" tipizează lumina 
interioară, cea care este secretată de însăși locuinţa (ca şi de varul din Yima), în modul său secret. 
lată de ce, așa cum spuneam, aceasta sugerează un nou mod de evaluare a contrastului Orient- 
Occident: aici, omul "nordic" nu mai este omul nordic al etnologiei, ci este "orientalul" în sensul 
polar al cuvântului, adică 


. Și de aceea am avut deja o 
premoniţie a semnificației acestei orientări fundamentale, care ghidează viziunea și actualizarea în 
direcţia unei ascensiuni care intră în conflict cu noţiunile noastre obișnuite despre dimensiunile 
timpului, ale evoluţiei, ale actualităţii istorice. 


Nu este sensul tuturor miturilor de reintegrare afectat de această orientare? Pentru că 
totalitatea ființei omului, dimensiunea personală transcendentă pe care o discerne în lumina nordică, 
în "soarele de la miezul nopții", nu este doar suma totală a Orientului și a Occidentului, a stângii şi a 
dreptei, a conştientului și a inconştientului. Ascensiunea omului de lumină face ca umbrele fântânii 
în care a fost ţinut captiv să cadă înapoi în ele însele. Hermes nu-și poartă umbra cu el, ci se 
descotorosește de ea; căci el se înalță și, în consecinţă, "cetăţile asupritorilor" se scufundă în abis. Și 
este dificil, trebuie să mărturisim, să citim cu seninătate anumite interpretări ale coincidentia op- 
positorum în care complementarităţile şi contradictoriile sunt aparent amestecate fără discernământ 
sub titlul de opposita. A deplânge faptul că creștinismul este centrat pe o figură a bunătății și a 
luminii şi trece cu totul cu vederea partea întunecată a sufletului nu ar fi o evaluare mai puţin 
valabilă dacă ar fi aplicată zoroastrianismului. Dar cum ar putea reintegrarea să constea într-o 
complicitate între, o "totalizare" a lui Hristos și Satan, Ohrmazd și Ahriman? Chiar și a sugera o 
astfel de posibilitate înseamnă a trece cu vederea faptul că, chiar și sub domnia unei figuri de 
lumină, forțele satanice rămân în acţiune - cele care, de exemplu, au încercat să împiedice evadarea 
lui Hermes din adâncul fântânii şi urcarea sa pe crenelurile Tronului. Şi tocmai din acest motiv 
trebuie să afirmăm că relația dintre Hristos și Satana, dintre Ohrmazd și Ahriman, nu este 
complementară, ci contradictorie. Elementele complementare pot fi integrate, dar nu şi cele 
contradictorii. 

S-ar părea că neînţelegerea se referă în primul rând la natura Zilei ale cărei constrângeri sunt 
deplânse și, în consecinţă, la remediile cerute. Din acest punct de vedere, distincţia pe care ne-au 
clarificat-o anumiţi maeștri sufi iranieni între Noaptea luminoasă, sau Lumina neagră, și negrul 
necalificat, negrul fără lumină (infra V şi VI), este esenţială pentru a ne feri de rătăcire și pentru a 
ne menţine orientați spre pol. Ziua ale cărei constrângeri sunt deplânse și a cărei ambiguitate este 
evidentă, deoarece se supune legii demonice a constrângerii, este Ziua exoterică în care noțiunile 
gata făcute sunt acceptate și luate de bune. Eliberarea de ea se află în Noaptea ezoterică a sensurilor 
ascunse, care este noaptea supraconștiinței, nu a inconştientului; pentru că nu este Noaptea 
ahrimaniană, ci Noaptea inefabilă, Noaptea simbolurilor, singura care poate pacifica nebunia 
dogmatică a Zilei. 

Entuziasmul dogmatic rațional şi nebunia iraţională nu se pot compensa reciproc. Totalitatea 
simbolizată de 


. Doar o 
dezorientare totală ar putea duce la confundarea nopţii Deus absconditus cu noaptea ahrimaniană, a 
Logosului îngerului cu o revelaţie a lui Ahriman sau o revelație complementară lui Ahriman. Acesta 
este motivul pentru care vechiul zervanism iranian, care a fost admirat cu atâta îngăduință sub 
pretextul că implică o filosofie a unităţii care transcende dualismul, nu putea decât să pară absurd şi 
grotesc în ochii zoroastrienilor. , atât de des folosit greșit, 


. Dar un fapt esenţial 


trebuie reținut: , renovatus in novam infantiam, 
răscumpărarea lui Faust nu este o "sumă totală" a lui Faust şi Mefistofel. Falsificatorul, 
Antimimonul, nu este ghidul de lumină al lui Phos; el aduce contradicție; el nu este complementar. 
Dacă diversitatea acestor expresii este subliniată aici, prea pe scurt, este din cauza impresiei 
că orientarea necesară în această căutare, prin însăși natura temei şi a surselor sale, întâlnește la 
fiecare pas aceleași dificultăți care derivă din aceeași confuzie sau dezorientare. Acest lucru nu 
poate decât să prelungească și să întărească legile Zilei exoterice împotriva cărora Hermesul 
sohravardian își exercită efortul de a fi liber, rupând cu viziunea prestabilită și general acceptată. Nu 
se poate inventa o "istorie" din viziunile lui Hermes. Nici Hermes și prințul din Cântecul perlei nu 
pot fi adaptaţi la un context social. A încerca să faci acest lucru înseamnă, ca să spun așa, să-i 
împiedici să se orienteze, să înțeleagă unde se află şi să-i faci să uite fântâna în care au fost aruncați. 


Lumina zilei care se aprinde astfel asupra lor nu este lumina Pietrei de smarald și de aceea această 
zi nu poate intra în combinație cu noaptea simbolurilor. Bi-unitatea este Hermes și Natura sa 
Perfectă, nu este Hermes și "Orașul asupritorilor”, nici Hermes și fântâna în care l-au aruncat 
asupritorii. 


De aceea, 


(Hermes și Natura sa perfectă, adeptul Manichean și forma sa de lumină 
etc.). Puterile îndoielii şi uitării, sub diferitele denumiri care le acoperă de-a lungul veacurilor, 
puterile Zilei exoterice şi puterile Nopţii fără lumină, fac tot posibilul să înăbuşe și să anihileze 
această potenţialitate. Acesta este motivul pentru care nu se mai poate nici măcar întrevedea natura 
Nopţii luminoase, Lumina neagră despre care vorbesc anumiţi sufiști și care nu este în niciun caz un 
amestec de Lumină divină și umbră demonică. A spune că ceea ce este jos este o imitație a ceea ce 
este sus nu înseamnă a spune că ceea ce este jos este ceea ce este sus. Noaptea adâncurilor 
demonice respinse sau, dimpotrivă, oroarea zilei inspirată de fascinația acestor adâncuri - acestea 
sunt poate cele două neputinţe la care omul occidental sucombă. Nu prin combinarea lor se găseşte 
Noaptea luminoasă a "orientalului", adică a "omului nordic", nici noaptea înălțimilor intradivine 
(infra V şi VI). 

Accentul pus pe simbolul polului, pe constelația dublă a Ursului și a stelei polare în 
hierognoza sufismului, reuşeşte să ne convingă de acest lucru. Găsim aici aceeaşi omologare ca în 
muntele cosmic al cărui pol este punctul culminant. Aceeași lege a structurii psiho-cosmice face ca 
circumambulațiile mentale în jurul inimii, de exemplu, să fie omoloage cu cele făcute în jurul 
Templului şi cu rotația domului ceresc în jurul axei sale. Proiectată pe zenit, Imaginea primordială a 
centrului pe care misticul o trăiește în sine, în jurul căreia se rotește lăuntric, îi permite apoi să 
perceapă steaua polară ca simbol cosmic al realității vieţii interioare. Sanctuarul interior și Stânca 
de smarald sunt atunci simultan pragul și locul teofaniilor, polul de orientare, direcţia din care apare 
ghidul de lumină. Îl vom vedea apărând astfel în viziunile unui mare maestru sufi din Shiraz și, de 
asemenea, ar putea fi analizat de o fenomenologie a rugăciunii legată de faptul că mandeenii, 
sabeenii din Harran, maniheii, budiștii din Asia Centrală iau nordul ca Qibla (axa de orientare) a 
rugăciunii lor. 

Dar şi aici fenomenologia noastră a nordului, a polului, ar trebui să excludă orice pericol de 
dezorientare care, aşa cum tocmai am subliniat, se poate manifesta ca tentaţie de a confunda soarele 
nordic, soarele de la miezul nopţii, cu o coincidentia oppositorum, ca o izolare artificială a 
contradicţiilor în loc de complementarități. Deoarece această conciliere fictivă rămâne de fapt la 
nivel exoteric, „ruptura” cerută de dimensiunea verticală orientată spre nord nu este consumată. 
Hermes pleacă din „Occident”, dar nu purtându-şi umbra cu el se ridică pe crenelurile Tronului. 
Deoarece nordul, polul, este „deasupra”, el permite recunoașterea locului unde se află umbra, fie că 
este vorba de umbra individuală a funcţiilor inferioare ale psihicului, fie de umbra colectivă a 
„oraşului asupritorilor”. Dar cum ar putea justifica acest lucru afirmaţia că ceea ce face umbra 
vizibilă și arată în ce direcţie se află ar putea fi, de asemenea, aceeași umbră? Departe de aceasta, 
ceea ce indică unde se află umbra, este caracterizat ca fiind el însuși fără umbră. Dacă nordul 
cosmic este pragul de dincolo, dacă este paradisul lui Yima, cum ar putea fi el locul Infernului? 
Hermes se ridică; el lasă Infernum-ul la locul lui, sub el, în lumea pe care a părăsit-o. Nu există nici 
ambivalenţă, nici ambiguitate; opoziţia dintre Zoroastrianism și Zervanism a fost amintită mai sus, 
iar dacă ceva din acesta din urmă a supraviețuit și a dat roade în gnoza islamului, aceasta s-a datorat 
unei schimbări de nivel, unei alterări radicale a dramaturgiei sale, eliberând terenul tocmai pentru 
orientarea imaginată aici. 

Desigur, există date mitologice în care nordul capătă un sens contrar celui pe care îl 
analizăm aici. Dar atunci nu ar putea fi vorba de ambivalenţă decât dacă subiectul ar rămâne identic. 


Prin urmare, ar fi trebuit să începem prin a construi, mai mult sau mai puţin fictiv, şi prin a 
substanțializa, o Psyche colectivă, pentru a afirma permanenţa și identitatea acesteia în alternanța 
tendințelor sale contrare. Ambivalenţa simbolului nordului ar depinde de acest singur subiect, 
semnificând acum pragul paradisului vieţii, acum pragul întunericului și al puterilor ostile. Din 
păcate, nu s-ar cădea astfel în capcana acestei imagini inventate și acceptate cu satisfacție a 
situaţiei? Căci , cu adevărat, în mod concret și substanţial, nu este o 
colectivitate, ci 


Această noțiune de Psyche colectivă, care implică dezorientarea simbolurilor, este din nou doar un 
rezultat al uitării și al pierderii consecvente a dimensiunii verticale ascendente, în locul căreia este 
înlocuită o extensie orizontală evolutivă. Dimensiunea verticală este individualizarea și sacralizarea: 
cealaltă este colectivizarea și secularizarea. 

Prima este o eliberare atât din umbra individuală, cât și din cea colectivă. Dacă Hermes ar fi 
acceptat să rămână pe fundul fântânii, trebuie să concluzionăm că și el ar fi luat nordul cosmic, 
polul, drept Infern. Dar aceasta nu înseamnă nicidecum că Raiul este Iadul; ceea ce ar fi perceput el 
nu ar fi fost altceva decât umbra colectivă proiectată pe pol şi care îl împiedică să o vadă, adică să 
îşi vadă propria persoană de lumină (aşa cum necredinciosul din Podul Chinvat îşi vede doar 
propria caricatură în loc să o vadă pe Daena; așa cum novicele sufi vede doar întunericul până când 
lumina verde străluceşte la gura fântânii). Dacă regiunea polului este ceea ce prevestește pentru sufi, 
ea nu poate prevesti contrariul decât dacă o umbră o întunecă, umbra tocmai a celor care refuză să 
facă ascensiunea la care îi invită sufismul. A te lepăda de umbră nu înseamnă a te întoarce spre 
umbră; orientarea nu poate fi dezorientare. 


2. Viziuni ale polului la Ruzbehan de Shiraz (1209) 


Unele dintre viziunile descrise de Ruzbehan de Shiraz în Diarium spirituale ilustrează 
simbolismul polului într-un mod deosebit de explicit. * Într-un vis, sau mai degrabă într-o stare 
intermediară între veghe și somn, i se dezvăluie totalitatea creaturilor ca și cum ar fi adunate într-o 
casă; există multe lămpi care emană o lumină puternică, dar un zid îl împiedică să ajungă la ele. 
Apoi urcă pe terasa casei care este propria sa locuinţă; acolo găseşte două personaje foarte frumoase 
care par a fi shaykhi sufi şi în care îşi recunoaște propria imagine - un detaliu foarte semnificativ. 
Împreună, cei trei iau parte la un fel de ospăț mistic, constând în pâine de grâu pur și ulei atât de 
subtil încât era ca o substanţă spirituală pură. Ulterior, unul dintre cei doi shaykhi îl întreabă pe 
Ruzbehan dacă știe ce a fost această substanță. Întrucât acesta nu ştie, șaykh-ul îl informează că era 
„ulei din constelația Ursului * pe care l-am adunat pentru tine”. După ieşirea din vis, Ruzbehan 
continuă să mediteze asupra acestuia, dar i-a luat ceva timp, mărturisește el, să înțeleagă că în el a 
existat o aluzie la cei șapte poli (aqtab, mai general cei șapte abdal) din pleroma cerească şi că 
Dumnezeu i-a distribuit substanţa pură a staţiunii lor mistice, adică l-a admis la rangul celor șapte 
maeștri de inițiere și intercesori care sunt repartizați în mod invizibil lumii noastre. 


Apoi [scrie el], mi-am concentrat atenţia asupra constelaţiei Ursului și am observat că 
aceasta forma șapte deschideri prin care Dumnezeu mi se arăta. Dumnezeul meu! am strigat eu, ce 
este asta? El mi-a spus: acestea sunt cele șapte deschideri ale Tronului. 


Aşa cum Hermes în recitalul lui Sohravardi este invitat să urce pe crenelurile Tronului, tot 
aşa aici Ruzbehan, fiind admis la numărul celor şapte Abdal care înconjoară Polul (în termeni şiiţi, 
"Imamul ascuns"), este introdus la vârful ierarhiei spirituale misterioase și invizibile, fără de care 
viaţa pe pământ nu ar putea continua să existe. Ideea şi structura acestei ierarhii mistice care domină 
teosofia sufi şi mai ales, în șiism, teosofia șaykhi, corespund ideii şi structurii unei astronomii 


ezoterice; una şi alta exemplifică aceeași Imagine arhetipală a lumii. Ruzbehan adaugă aceste detalii 
suplimentare care confirmă faptul că ceea ce percepe în viziunea sa despre pol, despre nordul 
cosmic, este într-adevăr pragul de dincolo și locul teofaniilor: 


În fiecare noapte [scrie el], am continuat apoi să observ aceste deschideri din Rai, așa cum 
mă îndemnau dragostea şi dorința mea arzătoare. Și iată! într-o noapte, am văzut că ele erau 
deschise și am văzut Fiinţa divină manifestându-se către mine prin aceste deschideri. El mi-a spus: 
"Eu mă manifest ţie prin aceste deschideri; ele formează șapte mii de praguri (corespunzătoare 
celor șapte stele principale ale constelaţiei) care duc la pragul pleromei angelice (malakut). Și iată 
că mă manifest ţie prin toate acestea deodată”. 


Astfel, viziunile lui Ruzbehan ilustrează o temă dublă: cea a polului și cea a walayat, 
"iniţierea" a cărei cheie de boltă este polul, grupând și gradând în jurul său membrii unei Ecclesia 
spirititalis pure, care rămân necunoscuţi oamenilor obişnuiţi și invizibili pentru ochii lor. Utilizarea 
termenului arab qotb, "axă" (najmat al-Qotb: Steaua polului), evocă aici imaginea pivotului morii 
fixat în piatra de moară staționară inferioară şi care trece printr-o deschidere centrală în piatra de 
moară mobilă superioară, a cărei rotație o guvernează. Domul ceresc este omologul acestui element 
mobil, în timp ce Steaua polară reprezintă deschizătura prin care trece o axă ideală. Stelele cele mai 
apropiate de Steaua pol participă la preeminenţa acesteia și sunt investite cu o energie şi o 
semnificaţie speciale (invocările la constelația Ursului în anumite documente gnostice sau magice 
stau mărturie în acest sens). Aceste șapte stele au omologii lor în Cerul spiritual. Tocmai l-am văzut 
pe Ruzbehan descriindu-le drept "cei șapte poli", în timp ce 


. La fel 
cum constelația Ursului domină și "vede" totalitatea cosmosului, ei înșiși sunt ochii prin care Cel de 
Dincolo privește lumea. ” 

În acest punct, această temă dublă și doctrina spirituală a lui Ruzbehan se unesc. În aceasta 
din urmă regăsim tema comună întregii mistici speculative a sufismului, subliniată în special la Ibn 
"Arabi, a Deus absconditus, "Comoara ascunsă", care aspiră să se dezvăluie, să fie cunoscută. Cu 
toate acestea, însăşi această revelație dă naştere unei situații dramatice în care Fiinţa divină și ființa 
în care şi prin care se revelează sunt simultan implicate, deoarece Dumnezeu nu poate privi un altul 
decât el însuși, nici nu poate fi văzut de un altul decât el însuși. Awliya, "inițiaţii”, gradaţi în diferite 
grade spirituale, sunt tocmai ochii la care se uită Dumnezeu, pentru că ei sunt ochii prin care se uită 
El. Prin ei, lumea noastră rămâne o lume la care Dumnezeu "privește" și acesta este sensul 
misterioasei afirmaţii că, dacă ei nu ar fi, dacă ar înceta să existe polul (Imamul ascuns) care este 
cheia de boltă a Cerurilor invizibile pe care toate acestea se combină pentru a le forma, lumea 
noastră s-ar prăbuşi în catastrofa finală. Cu siguranţă, este destul de dificil să găsim în limbile 
noastre doi termeni care să redea cu fidelitate semnificaţiile cuvintelor walayat și Awliya. ” 

Ideea de "inițiere", cea a unei solidarităţi de "inițiați", invizibilă și permanentă de la un ciclu 
la altul al profeţiei, prin înlocuirea unei individualități cu alta, pare cea mai potrivită pentru a le trezi 
rezonanţele. Tema este deosebit de importantă în imamologia șiită; și tot Sufismul șiit este cel care 
oferă cea mai bună posibilitate de studiu aprofundat. lar aceşti termeni sugerează o altă legătură. 
Literalmente, cuvântul Awliya înseamnă "prieteni": expresia persană Awliya-e Khoda înseamnă 
"prietenii lui Dumnezeu”. Acelaşi termen le-a fost aplicat în secolul al XIV-lea de către o întreagă 
familie de spiritualişti din Occident. Toţi locuiesc pe aceleași înălțimi inaccesibile celor care nu le 
cunosc orientarea, precum "Prietenul lui Dumnezeu" din Oberland, "ţara înaltă”, unde viziunea 
interioară a lui Goethe va ști totuși să găsească aceste înălțimi, într-un mare poem rămas neterminat: 
die Geheimnisse (Secretele). 

Există numeroase tradiţii care se referă la acest popor de "inițiați" necunoscuţi chiar de 
oamenii pe care ei există pentru a-i proteja. Ruzbehan a dezvoltat aceste tradiţii în prologul la marea 
sa lucrare despre "Paradoxurile misticilor”. În general, se spune că ele sunt în număr de 360, 


corespunzând celor 360 de Nume divine, celor 360 de zile și nopţi ale anului, celor 360 de grade ale 
Sferei care măsoară ciclul zi-noapte. Toate variațiile acestui număr au semnificații simbolice. Pentru 
a alege una dintre cele mai simple forme, vom cita următoarele: 


Dumnezeu [scrie Ruzbehan], posedă pe pământ trei sute de ochi sau persoane a căror inimă 
este consonantă cu inima lui Adam; patruzeci a căror inimă este consonantă cu inima lui Moise; 
șapte a căror inimă este consonantă cu inima lui Avraam; cinci a căror inimă este consonantă cu 
inima lui Gabriel; trei a căror inimă este consonantă cu inima lui Mihail; unul (polul) a cărui 
inimă este consonantă cu inima lui Serafim *. 


Suma de 356 de persoane este ridicată la totalul de 360 prin patru figuri de profeţi care, 
conform ezoterismului islamic care meditează asupra revelaţiei coranice, au caracteristica comună 
de a fi fost scoși vii din moarte: Enoh (adică Idris, identificat cu Hermes), Khezr, Ilie și Hristos. 


3. Polul ca locuinţă a îngerului Sraosha 


Cu câțiva ani în urmă, un zoroastrian erudit a cercetat cu atenţie acest simbolism al polului și 
constelația sa spirituală. Interesul extrem al studiului său constă în faptul că a deschis o nouă cale 
care duce de la religia zoroastriană la sufismul Iranului islamizat. * De fapt, lucrarea lui Sohravardi 
ne-a arătat deja calea, pe care el însuși și în persoană a deschis-o intenționat şi istoric. Aici, figura 
dominantă, cea care ne arată calea în cauză, este cea a unui Yazata sau "Înger" din Avesta *, care, 
deși nu aparține heptadului suprem al Amahraspands (Sfinţii Nemuritori, "Arhanghelii"), ocupă un 
rang deosebit de remarcabil, și anume îngerul Sraosha (Pehlevi Srosh, persan Sorush), care a ajuns 
să fie identificat în Iranul islamizat cu îngerul Gabriel. El este reprezentat ca un înger-preot, cu 
trăsăturile tinereşti comune tuturor Celestelor, iar învățatul nostru Parsee îl identifică drept îngerul 
inițierii (walayat), prerogativele îngerului Sraosha, situs-ul locuinţei sale, specificitatea funcției 
sale, sunt tot atâtea caracteristici care par să implice existența în Zoroastrianismul însuși a unei 
doctrine ezoterice profesate de reprezentanţii unui cult în care el era figura centrală. 

Avesta (Yasht 57) îl arată locuind în triumf pe vârful celui mai înalt munte (Haraiti Bareza, 
Alborz). Am aflat deja că această reședință este „autoiluminată în interior și împodobită la exterior 
cu stele”; și este muntele cosmic descris într-un imn avestan (Yasht 12:25) ca fiind muntele în jurul 
căruia se învârt soarele, luna și stelele. Neryoseng, care a tradus imnul în sanscrită, îl identifică cu 
Muntele Meru. Avesta şi tradiţiile îmbogăţesc aici această temă a muntelui cosmic cu un nou 
detaliu: faptul că acolo, în vârful său, la pol, la steaua polară, se află locuința îngerului Sraosha. Din 
acest moment, dezvoltarea cercetărilor noastre ne permite să înțelegem pentru noi înşine 
următoarele: întrucât hierocosmologia plasează locuința îngerului Iniţierii în nordul cosmic și 
întrucât hierognosia percepe în persoana sa polul, este de la sine înțeles că sosirea pe vârful iniţierii 
mistice trebuie trăită, vizualizată şi descrisă ca sosire la pol, la nordul cosmic. Şi tocmai aici putem 
întrevedea o legătură de continuitate între spiritualitatea zoroastriană centrată pe îngerul Sraosha şi 
universul spiritual al sufismului centrat în jurul polului. De fapt, am citat mai sus, subliniind 
totodată existența unor variante în ceea ce priveşte numărul şi denumirea persoanelor, tradiţiile care 
pun în evidenţă ierarhiile ezoterice, suporturile invizibile ale lumii noastre centrate în jurul polului. 
Pe de o parte, polul este așadar situs-ul îngerului Sraosha (care ar corespunde astfel îngerului 
Seraphiel); pe de altă parte, acesta este calificativul dat în sufism marelui shaykh al unei perioade 
(chiar și shaykh-ului unei comunități sufite, unui tariqat, în măsura în care acesta din urmă este 
considerat omologul unui microcosmos) și, din acest motiv, polul este considerat în sufismul șiit ca 
reprezentând Imamul ascuns. 

Un alt punct de interes în cercetarea savantului zoroastrian a fost acela că a atras atenţia 
asupra unui paralelism între hierocosmologia sufi și anumite concepte taoiste; și tot în sufismul din 
Asia Centrală ideea de walayat este cea mai puternic înrădăcinată și amplificată (în special după 


Hakim Termezi, d. 898, în scrierile căruia numărul celor patruzeci de Abdal este deosebit de 
semnificativ). Tradițiile taoiste fac referire la şapte conducători spirituali "localizaţi” în constelația 
Ursului. "Clasicul pivotului de jad" oferă o doctrină spirituală spusă chiar în titlul său, care se referă 
la Steaua Polară, "pivotul cerului care se roteşte pe sine și care poartă cu sine toate corpurile cerești 
în dansul său rotund”. Și nu încetează să sugereze corespondențe remarcabile cu conceptele 
ezoterice sufi. De ambele părți constatăm, de fapt, că hierocosmosul spiritual exemplifică aceeași 
schemă ca și cosmosul astronomiei: lumea este aranjată ca un cort care se sprijină pe o axă centrală 
şi patru piloni laterali (awtad). Funcţia personajelor care îl exemplifică pe acesta din urmă este de a 
se roti în jurul lumii în fiecare noapte și de a-l informa pe Qotb ce situaţii necesită ajutorul său. Mai 
mult, numerologia simbolică arată o concordanţă cu adevărat izbitoare între configurația numerică a 
palatului mistic al lui Ming-Tang (sala luminii care este în acelaşi timp un templu și un observator 
astronomic) şi dispunerea figurilor în ierarhia mistică deja enumerată aici *. 

Astfel, pe de o parte, îngerul Sraosha veghează asupra lumii adormite; el este îngerul păzitor 
şi conducătorul unei frății de migranţi care "veghează" asupra lumii și pentru lume; ei sunt descriși 
printr-un termen care se referă la sărăcia lor sfântă, termenul avestan drigu (Pehlevi drigosh, 
Pazend daryosh), al cărui echivalent în persana modernă este darwish, "derviş", numele sub care 
sunt numiţi și astăzi toți sufizii iranieni: "cei săraci în spirit"." Pe de altă parte, 


Şi astfel, „Pământurile cerești” din care am văzut deja (supra II) Forme de lumină apărând și 
coborând spre dublurile lor terestre sunt toate, precum Hurqalya, climatul „al optulea”, regiuni ale 
nordului cosmic, ceea ce înseamnă praguri ale dincolo. În maniheism există Pământul Luminii, 
Terra lucida, situat în regatul luminii. El este guvernat de o divinitate a luminii eterne, înconjurată 
de douăsprezece Splendoare. Ca Hurgalya, ca Paradisul lui Yima, toate frumuseţile Pământului 
nostru terestru sunt incluse în el, dar în stare subtilă, ca lumină pură fără umbră ahrimaniană. Și la 
fel cum, atunci când manicheenii iau ca Qibla soarele și luna, nu înseamnă că se închină soarelui și 
lunii, ci că le privesc ca pe reprezentanții vizibili preeminenţi ai lumii luminii, tot astfel, atunci când 
iau nordul ca Qibla, înseamnă că se întorc spre Terra lucida, locuința regelui Luminii. Am 
menţionat deja lumea ideală a mandeenilor, Mshunia Kushta, o lume intermediară între lumea 
noastră şi universul luminii; aceasta este o lume populată de o rasă divină de supraoameni, ființe cu 
un corp subtil invizibil pentru noi, descendenţi ai lui Adam cel ascuns (Adam kasia), şi am aflat că 
printre ei fiecare ființă pământeană își are Geamănul său de lumină. Acest mundus imaginalis are, 
de asemenea, spiritul său păzitor (dmutha sa), regele său de lumină, Shishlam Rba, la fel cum Hibil 
Ziwa este spiritul păzitor al Pământului (şi există analogii izbitoare între acţiunile lui Hibil Ziwa şi 
cele ale tânărului prinț din Cântecul Perlei). Acum, mandeenii cred, de asemenea, că acest Pământ 
de lumină se află în nord, separat de lumea noastră de un munte înalt de gheaţă; în timp ce ei 
clarifică faptul că se află „între Cer și Pământ”, această credință subliniază tocmai faptul că ceea ce 
este în discuţie nu este nordul pământesc, ci nordul cosmic. “” Tema Insulei Verzi (al-Jazirat al- 
khodra) trebuie, de asemenea, amintită aici, Insula Verde fiind locuinţa „Imamului ascuns”. 

Fără îndoială, ar fi nevoie de o carte întreagă pentru a reuni toate dovezile care arată 
semnificația Orientului ca Orient suprasenzorial, Orient-origine, Orient care, prin urmare, trebuie 
căutat în înălțimi, pe axa verticală, deoarece este identificat cu polul, nordul cosmic, ca fiind un 
prag al lumilor de dincolo. Această orientare a fost deja dată misterelor orfice. O regăsim în poemul 
lui Parmenide în care poetul întreprinde o călătorie spre Orient. Sensul celor două direcţii, dreapta și 
stânga, Orientul şi Occidentul Cosmosului, este fundamental în gnoza valentiniană. Dar a se 
îndrepta spre dreapta, spre Orient, înseamnă totuși a merge în sus, adică în direcția polului, pentru 
că de fapt Occidentul tipizează lumea de jos, lumea materiei senzoriale, în timp ce Orientul 
tipizează lumea spirituală. Ibn "Arabi (1240) își glorifică în mod simbolic propria plecare spre 


Orient; călătoria care l-a purtat din Andaluzia spre Mecca și Ierusalim, el o vede ca pe Isra-ul său, 
comparând-o cu o ekstasis care repetă ascensiunea Profetului din Cer în Cer, până la "Lotusul 
hotarului". * Aici, Orientul geografic, "literal", devine simbolul Orientului "real", care este polul 
ceresc descris în considerentul lui Sohravardi despre exil ca ascensiune a muntelui Qaf până la 
Stânca de smarald. 

Un alt foarte mare maestru sufi iranian, 'All-e Hamadani (d. 786/1385), într-un tratat despre 
vise, vorbeşte despre Orientul care este însăși ipseitatea (bowiyat) lumii Misteriului, adică a lumii 
suprasenzoriale, a acelui Orient în care se ridică Cei Perfecţi. În altă parte, el vorbește despre același 
Orient ca despre ipseitatea lumii invizibile care este sursa emanaţiei ființei, coborând spre 
Occidentul lumii corpurilor, prin cele opt grade sau Locuinţe ale lumilor lui Jabarut şi ale lui 
Malakut. % În același fel, atunci când Avicenna îl întreabă pe Hayy ibn Yaqzan (care joacă faţă de el 
rolul jucat de Natura Perfectă față de Hermes) care este ţara sa, răspunsul se referă la Ierusalimul 
Ceresc, Hayy ibn Yagzan, personificare a Inteligenţei Active, este un "oriental"; el aparține acelui 
"Orient" căruia îi arată treptele filosofului, discipolului său, montându-se unul deasupra celuilalt din 
lumea materiei pământești ®. Această idee a Orientului din Recitalurile avicenniene este deci în 
perfectă concordanță cu ideea lui Sohravardi exprimată în propria sa "teosofie orientală”; 
"orientalii"” sunt cei care, venind de sus, se întorc acolo după ce trec prin iniţierea interioară descrisă 
în Recitalul exilului "occidental". 

Ei ajung la această "cunoaștere orientală" (film ishraqi) care nu este o cunoaștere re- 
prezentativă, ci o prezență imediată a celui cunoscut, în felul în care cel care se cunoaște pe sine 
este prezent lui însuşi. Echivalentul latin ar fi expresia cognitio matutina, utilizată în hermetismul 
renascentist şi care apare deja în terminologia Sfântului Augustin. 


. Această cognitio matutina este într-un fel cognitio polaris, 
aurora boreală din Raiul sufletului. Exact acolo se descoperă calea de acces la sensul cel mai 
profund al dictonului sufi amintit aici de la început: "cel care se cunoaște pe sine își cunoaște 
Domnul", adică: îşi cunoaște polul ceresc. 

Există într-adevăr o corelaţie între descoperirea ego-ului, a ego-ului la persoana a doua, a 
Alter Ego-ului, tu, şi direcţia verticală ascendentă - între interiorizare (descoperirea Cerurilor 
sufletului) și orientarea spre polul ceresc. Dacă "teosofia orientală" a lui Sohravardi explodează 
schema astronomiei ptolemaice și teoria peripatetică a inteligenţelor, este pentru că universul de 
fiinţe spirituale postulat de amândouă nu este la scara mulțimilor din Cerul Stelelor fixe, "Luminile 
infinite" asupra cărora era fixată meditaţia lui Sohravardi. Dar, prin apercepţie vizionară, el 
asimilează viziunile lui Zarathustra şi ale binecuvântatului rege Kay Khosraw (unul dintre regii 
legendari ai Iranului antic, născut în Eran-Vej) şi depăşeşte schema astronomiei propriului său timp 
prin viziunea Cerurilor suprasensoriale, sau ceea ce în sufism se numeşte "ezotericul fiecărui Cer" 
(batin al-falak), chiar Cerurile care marchează etapele ascensiunii cerești a Profetului sau 
ascensiunea muntelui Qaf. Identificarea Orientului "ezoteric", adică a Orientului suprasenzorial, 
nordul cosmic, polul ceresc, este condiționată de trecerea efectivă în lumea interioară, adică în a 
opta climă, Clima Sufletului, Pământul Luminii, Hurgalya. 

În același mod, Najmoddin Kobra subliniază acest lucru prin dezvoltarea temei conform 
căreia asemănătorul nu poate fi cunoscut decât prin asemănător. 


Nu credeţi că Raiul pe care îl contemplaţi în suprasensorial este Cerul exterior vizibil. Nu, 
în suprasensorial (adică în lumea spirituală) există alte Ceruri, mai subtile, mai albastre, mai pure, 
mai luminoase, nenumărate și fără limite. Cu cât deveniți mai puri în interior, cu atât mai pur şi 
mai frumos este Cerul care vă apare, până când, în cele din urmă, păşiţi în puritatea divină. Dar 


puritatea divină este, de asemenea, nelimitată. Așa că nu credeţi niciodată că dincolo de ceea ce aţi 
atins nu există nimic mai mult, nimic mai înalt încă." ($ 60) 


Şi iată o afirmație şi mai radicală a principiului interiorităţii, care face din fiecare realitate 
spirituală ceva la fel de inerent misticului ca propria sa viaţă și propria sa moarte: 


Să știi că sufletul, diavolul, îngerul nu sunt realități din afara ta; tu ești ele. De asemenea, 
Cerul, Pământul şi Tronul nu sunt în afara ta, nici paradisul, nici iadul, nici moartea, nici viaţa. Ele 
există în tine; atunci când ai împlinit călătoria mistică și ai devenit pur, vei deveni conștient de 
asta. (867) 


Acum, pentru a realiza această călătorie mistică, este exact ceea ce înseamnă să te 
interiorizezi, adică să "ieşi spre tine însuţi; asta este exodul, călătoria spre Orientul-origine care este 
polul ceresc, ascensiunea sufletului din "fântână", când la gura fântânii apare visio smaragdina. 


IV. VISIO SMARAGDINA 


"Si era un curcubeu în jurul tronului, la vedere ca un smarald" 
Cartea Apocalipsei: 4:3 


1. Najmoddin Kobra (1220) 


Se pare că Najmoddin Kobra a fost primul dintre maeştrii sufi care şi-a concentrat atenția 
asupra fenomenelor de culoare, asupra fotismelor colorate pe care misticul le poate percepe în 
cursul stărilor sale spirituale. El s-a străduit să descrie aceste lumini colorate şi să le interpreteze ca 
semne care dezvăluie starea şi gradul de progres spiritual al misticului. Unii dintre cei mai mari 
maeștri ai sufismului iranian proveniţi din această şcoală din Asia Centrală, în special Najm Dayeh 
Razi, discipolul direct al lui Najm Kobra, și Alaoddawleh Semnani, care i-a urmat tariqat-ul, au 
ilustrat la rândul lor această metodă experimentală de control spiritual, care implică în acelaşi timp 
o apreciere a simbolismului culorilor şi a mutaţiilor lor. 

Aceasta nu înseamnă cu siguranță că predecesorii lor nu erau familiarizați cu experiențele 
vizionare. Departe de aceasta. Dar scurta lucrare anonimă a unui shaykh (care trebuie să fi fost 
scrisă mai târziu decât Semnani, deoarece se referă la el pe nume) mărturisește alarma unui profesor 
"ortodox" faţă de ceea ce i se părea o inovaţie. “ Sohravardi însuși, la sfârșitul celei mai importante 
lucrări a sale, în care scopul său este de a restaura "teosofia orientală", oferă o descriere detaliată a 
experiențelor de lumină, a fotismelor, pe care le poate avea un mistic; totuși, culorile şi simbolismul 
lor nu sunt încă menţionate.” 

Descrierile nu se referă la percepții fizice; Najm Kobra face aluzie de mai multe ori la aceste 
lumini colorate ca la ceva văzut "cu ochii închişi”. Ele au de-a face cu ceva legat de percepția unei 
auri. Există într-adevăr afinitate şi corespondenţă între culorile fizice şi culorile aurice (sau aural, 


"aurorale"), în sensul că culorile fizice în sine au o calitate morală și spirituală și că ceea ce exprimă 
aura “ îi corespunde, "simbolizează cu ea". Această corespondenţă, 


vedere tehnic, ar trebui să vorbim despre aceasta ca despre o apercepție vizionară. Fenomenul care 
îi corespunde este primar şi primordial, ireductibil, la fel cum percepţia unui sunet fizic sau a unei 
culori este ireductibilă la orice altceva. În ceea ce privește organul acestei apercepții vizionare și 
modul de a fi în care poate funcționa, aceste chestiuni țin tocmai de "fiziologia omului de lumină”, a 
cărui creştere este marcată de deschiderea a ceea ce Najm Kobra numeşte "simţuri suprasenzoriale". 
În măsura în care acestea din urmă sunt activitatea subiectului însuși, a sufletului, vom încheia acest 
studiu schițând pe scurt o interconexiune cu teoria "culorilor fiziologice" a lui Goethe. 

Trebuie înțeles, desigur, că în schema lumii presupusă şi verificată aici de experiența 
mistică, termenii lumină și întuneric, claritate și obscuritate, nu sunt nici metafore, nici comparații. 
Misticul vede cu adevărat şi efectiv lumina şi întunericul, printr-un tip de viziune care depinde de 
un alt organ decât organul fizic al vederii. El trăieşte şi percepe starea de care aspiră să se elibereze 
ca umbră şi întuneric, ca puteri care îl atrag în jos; el percepe ca lumină toate semnele și 
premoniţiile care anunţă eliberarea sa, direcția din care aceasta vine, toate apariţiile care îl atrag în 
sus. Orientarea lumii trăite în dimensiunea verticală nu are nimic discutabil: la vârf polul ceresc, la 
nadir puţul întunericului în care este ținut captiv elementul de lumină (la fel cum, în schema 
mazdeană, lumina este în nord, umbra şi întunericul sunt în sud). Că întreaga schematizare este în 
perfectă consonanță cu cosmogonia maniheistă și, în acelaşi timp, cu recitalul sohravardian al 
exilului și cu Cântecul Perlei din Faptele lui Toma, ne-o spune primul paragraf din marea carte a lui 
Najm Kobra: „Învață, o, prietenul meu, că obiectul căutării (morad) este Dumnezeu și că subiectul 
care caută (subiectul care depune efort, morid) este o lumină care vine de la El (sau o particulă din 
lumina Lui)”. (31) * Cu alte cuvinte, „căutătorul”, eroul căutării, nu este altul decât însăşi lumina 
captivă, omul de lumină, þœteivog 'avOponoc. 


Acesta este primul leitmotiv al marii opere a lui Najm Kobra. Această particulă de lumină 
. Ceea ce este descris în acele miniaturi 


persane în care influența maniheistă poate fi detectată (infra VI, 1) este deci exact același lucru cu 
ceea ce Najm Kobra percepe prin apercepţia vizionară. 


Există o corelaţie între fuga omului de lumină, fotismele colorate, și manifestarea ghidului ceresc. 


Această corelație în na în sine condiţia care trebuie să preceadă orice astfel de experienţă: 


Acum, acest văl nu este în afara lor; este o parte a lor și este întunericul naturii lor 
creaturale. ($1) 

Prietene, închide-ţi pleoapele și uită-te la ceea ce vezi. Dacă îmi spui: nu văd nimic - te 
înșeli. Poţi vedea foarte bine, dar, din păcate, întunericul naturii tale este atât de aproape de tine 
încât îţi obstrucţionează vederea interioară, până la punctul în care nu discerni ceea ce trebuie 
văzut. Dacă vrei să discerni şi să vezi în faţa ta chiar şi cu ochii închişi, începe prin a diminua sau 
prin a îndepărta de tine ceva din natura ta. Dar calea care duce la acest scop este războiul 
spiritual. Iar sensul războiului spiritual este să pui totul la lucru pentru a respinge dușmanii sau 
pentru a-i ucide. Duşmanii în acest caz sunt natura, sufletul inferior şi diavolul. (82) 


Pentru a ajunge la obiectiv, trebuie mai întâi să ne orientăm: să discernem umbra și unde se 
află umbra. Această umbră este compusă din cei trei antagoniști care tocmai au fost numiţi. 
Războiul spiritual ne antrenează să recunoaștem dușmanii, să îi cunoaștem pe nume, să distingem 
formele sub care aceştia apar și să realizăm transmutarea lor. De fapt, aceste diverse lucrări se 
desfășoară mai degrabă sincron decât succesiv; progresele și rezultatele sunt corelative: separarea 
de umbră și căderea umbrei, manifestarea luminilor și a Ghidului luminii. Acest lucru exact va servi 
ca un ultim avertisment de a nu abuza de ideea şi cuvântul umbră: ghidul luminii nu este mai mult 
umbra decât un aspect "pozitiv" al umbrei. Această figură ne cere de acum înainte să recunoaştem o 
altă dimensiune a persoanei, nu o negativitate, ci o transcendenţă. Deoarece cartea lui Najm Kobra 
este mai degrabă un jurnal spiritual decât un tratat didactic, un diarium spirituale asemănător cu cel 
al lui Ruzbehan, tot ce putem face este să identificăm câteva dintre temele sale principale; liniile lor 


. Întreaga doctrină a lui Najm Kobra exemplifică perfect arhetipul iniţierii individuale 
specifice sufismului. 


2. Lumina și războiul spiritual 


Recunoaşterea celor trei adversari înseamnă de fapt să îi vezi, să experimentezi formele în 
care apar. Departe de a se limita la a construi o teorie, Najm Kobra descrie evenimente reale care au 
loc în lumea interioară, în "planul apercepţiei vizionare" (maqam al-moshahada), într-o ordine a 
realității care corespunde în mod specific organului de percepţie care este facultatea imaginativă 
(Imaginatrix). ® Este exact aici unde natura creaturală, existenţa naturală (wojud), "este la prima 


vedere complet întunecată; când începe să fie purificată, veţi vedea că ia înaintea ochilor aspectul 
unui nor negru. Atât timp cât este sediul Diavolului (shaytan), ea are un aspect roșiatic. Atunci când 
excrescenţele sale sunt corectate și anihilate, iar în locul lor sunt implantate aspirații legitime, veţi 
vedea că aspectul său se albeşte treptat și devine un nor alb (un cumulus). În ceea ce privește 
sufletul inferior “, la prima sa apariţie, culoarea sa este albastru intens; pare a fi o recrudescenţă, ca 
cea a apei dintr-un izvor. Dacă sufletul este sediul diavolului, el arată ca o dublă recrudescență de 
întuneric şi ofensă, fără puterea de a arăta altceva, pentru că nu există bine în diavol. Acum, ceea ce 
se revarsă din suflet se revarsă și se răspândește în întreaga natură a unui om; de aceea, toate 
învăţăturile spirituale depind de suflet. Când sufletul este sănătos și pur, ceea ce curge din el este 
Binele, iar Binele germinează din existenţa naturală; dacă ceea ce curge din el este Răul, Răul va 
germina. Diavolul este un foc impur amestecat cu întunericul impietații sub o formă monstruoasă. 
Uneori el ia forma în fața ochilor tăi a unui negru gigantic, teribil de privit. El face toate eforturile 
pentru a intra în tine. Dacă vrei să-l faci să renunţe, reciteşte în inima ta: "O, Tu, ajutorul celor care 
cer, ajută-mă ($7)" Căci, așa cum spune un alt mare Sufi: "Satana râde de toate amenințările tale. 
Ceea ce îl înspăimântă este să vadă o lumină în inima ta", adică atunci când devii conştient de 
ceea ce este el. Or, după cum am citit (supra 867 citat în fine III, p. 100-101), el, ca orice altă 
realitate spirituală, nu este în afara ta; încercările lui de a "intra în tine" nu sunt decât o fază a luptei 
care se duce în interiorul tău. 


Ceea ce înseamnă tocmai acest lucru este că umbra este în tine: a te separa de umbră 
înseamnă a provoca propria ta metamorfoză și, prin această metamorfoză, a 


Existenţa naturală este alcătuită din patru elemente suprapuse unele peste altele, toate fiind 
întuneric: Pământ, Apă, Foc, Aer; iar tu însuţi ești îngropat sub toate acestea. Singura modalitate 
de a te separa de ele este să acţionezi în aşa fel încât fiecare parte legitimă din tine să se reunească 
cu cea căreia îi aparţine de drept, adică acţionând în așa fel încât fiecare parte să se reunească cu 
omologul ei: Pământul primește partea pământească, Apa partea apoasă, Aerul partea eterică, 
Focul partea arzătoare. Când fiecare şi-a primit partea sa, veţi fi în cele din urmă eliberaţi de 
aceste poveri. perturbă cunoașterea înnăscută a divinului,; 
obstacol între inimă și Tronul divin; ei 


Prin urmare, miza metamorfozei este în întregime aceasta: fie, sufletul reușind să se separe, 
omul de lumină realizează împreună cu ghidul său de lumină, "martorul său din Cer" (shahid fi'l- 
sama); fie sufletul cedează întunericului său, rămâne în îmbrăţișarea lui Iblis, umbra sa demonică. 
"Convertirea propriului Iblis la islam", aşa cum se exprimă Abu'l-Ma'arl și 'Attar, înseamnă a 
efectua distrugerea sufletului inferior. Individul nu are puterea de a-l distruge pe Iblis în lume, dar 
îşi poate separa sufletul de Iblis prin distrugerea umbrei din sufletul său, deoarece Iblis se poate 
suda sufletului doar în umbră. Prin urmare, totul depinde de efortul îndreptat către adversarul 
central: sufletul, cu Iblis-ul său pe de o parte, şi existența naturală pe de altă parte. Etapele 
metamorfozei sunt detectate prin intermediul celor trei cuvinte diferite folosite în Coran pentru a 
califica sufletul; atunci când a treia dintre aceste calități înfloreşte, se poate considera că inima 
(qalb) există în actualitate; inima este centrul subtil al luminii, Tronul în microcosmos și, prin acest 
fapt, organul și locul de conjuncţie cu lumina Tronului. 


3. Trilogia sufletului 


critică; acesta este conştiinţa de sine și este comparat cu intelectul ('aql) filosofilor. În sfârşit, există 
"sufletul pacificat": nafs motma'yanna (89:87); sufletul care, în adevăratul sens al cuvântului, este 
inima (qalb), căreia Qoranul îi adresează cuvintele: "O, suflet pacificat, întoarce-te la Domnul tău, 
acceptat și primitor." “ Această întoarcere, care este reunirea celor doi curenți de foc, este exact 
ceea ce este descris într-una dintre cele mai semnificative viziuni ale lui Najm Kobra. 

Sufletul inferior extravagant, ego-ul oamenilor obișnuiți, rămâne aşa cum este atât timp cât 
efectele războiului spiritual nu s-au făcut simţite. Atunci când efectul rugăciunii continue, dhikr-ul, 
pătrunde în el, este ca şi cum s-ar aprinde o lampă într-o locuinţă întunecată. Atunci sufletul atinge 
gradul de "suflet blamator"; el percepe că locuinţa este înțesată de murdărie și de fiare sălbatice; el 
se străduieşte să le alunge, astfel încât locuinţa să fie pregătită să primească lumina dhikr-ului ca 
suveran al său; această primire va fi preludiul deschiderii sufletului pacificat ($54). 

Şi există semne care fac posibilă recunoaşterea, respectiv prin apercepţie vizionară, a 
fiecărui moment din această trilogie, a fiecărei faze de metamorfoză. Datorită acestor semne, 
Spiritualul îşi păstrează conştiinţa perfectă de sine. 


Să ştiţi că sufletul inferior prezintă un semn care îl face recognoscibil prin apercepţie 
vizionară: este un cerc mare care se ridică în fața voastră, complet negru, ca de smoală. Apoi 
dispare, pentru a se ivi din nou în faţa voastră mai târziu sub aspectul unui nor negru. Dar iată că, 
treptat, la apariţia sa, ceva se dezvăluie la marginile sale, semănând cu semiluna nouă, atunci când 
unul dintre coarnele sale apare pe cer prin nori. Puțin câte puţin, ea devine o semilună completă. 
Atunci când sufletul a devenit conștient de sine până la punctul de a se judeca pe sine, iată că se 
ridică în partea laterală a obrazului drept sub aspectul unui soare incandescent a cărui căldură 
poate fi chiar simțită pe obraz. Uneori este vizualizat lângă ureche, alteori înaintea frunţii, alteori 
deasupra capului. lar acest suflet blamant este inteligența (‘aql la care fac referire filosofii) (355). 

În ceea ce priveşte sufletul pacificat, acesta prezintă şi el un semn care îl face identificabil 
prin apercepţie vizionară: uneori el se ridică în faţa voastră formând parcă globul unei mari 
fântâni care emană lumini; alteori îl vizualizaţi în domeniul suprasenzorial ca corespunzând 
cercului feţei voastre, un glob de lumină, un disc limpede, asemănător unei oglinzi perfect lustruite. 
Uneori, acest cerc poate părea că se ridică spre faţa voastră, iar aceasta din urmă dispare în el. 
Chipul tău este atunci însuși sufletul pacificat. ® Uneori, dimpotrivă, vizualizezi cercul la distanţă, 
ca şi cum ar fi departe de tine în domeniul suprasenzorial. Există atunci între voi și cercul sufletului 
pacificat o mie de trepte; dacă v-aţi apropia de una dintre ele, ați fi incendiat (856). 


De aici încolo sfârșitul este la vedere. Drumul va fi lung și primejdios; este greu de descris, 
adică nu este ușor de conectat descrierile drumului într-o ordine logică și raţională în care niciun 
moment nu s-ar suprapune peste altul. Diarium-ul lui Najm Kobra ne oferă mai degrabă 
posibilitatea de a dezvolta alternativ tema fiecărei faze, considerându-le succesiv din mai multe 
puncte de vedere, între care prioritar este cel care se aplică forței care îl mișcă pe pelerinul mistic pe 
Cale. Dintr-un alt punct de vedere, a percepe efectele acestei energii spirituale în el va fi un mod de 
a urmări etapele ascensiunii și creșterea concomitentă a "organelor de lumină”, care multiplică eo 
ipso posibilitățile de apercepţie vizionară, conducând la viziunea care proclamă integrarea biunităţii. 


4. Similar cu similar 


Până acum ni s-au dat numele a trei organe sau centre: sufletul (nafs), intelectul (“agl), 
inima (qalb). Alte două centre, spiritul (ruh) și transconștiința (sirr, "secretul") îşi au locul într-un 
ansamblu în care sensul şi funcţia lor ne vor fi clarificate mai târziu în scrierile discipolilor lui Najm 
Kobra (infra V, 2 şi VI, 1). Acestea sunt centrele unei fiziologii subtile, recognoscibile prin luminile 
colorate care le simbolizează. Acestea sunt organele care permit principiului suprem să acționeze, în 
hierocosmologie ca și în hierognoză: similarul caută să se unească cu similarul. O substanță nu-și 


vede și nu-și cunoaște decât semenii; ea însăşi nu poate fi văzută şi cunoscută decât de semenii săi 
(870). Acesta este principiul care, potrivit lui Najm Kobra, guvernează intuiţia fundamentală şi o 
pune în funcţiune: ceea ce este căutat este Fiinţa divină; cel care caută este el însuși o lumină care 
vine de la Fiinţa divină, o particulă a luminii sale. Enunţarea şi aplicarea principiului trezesc cu 
siguranță multe consonanţe. O auzim deja la Empedocle: "Focul poate fi văzut doar prin foc". În 
Corpus Hermeticum (11/20) unde Nous îi declară lui Hermes: "Dacă nu te faci asemenea lui 
Dumnezeu, nu-L poţi înțelege pe Dumnezeu". În Plotin (Enneada VI, 9, 11): "Principiul nu poate fi 
văzut decât de către Principiu". În Occident ne conduce de la Meister Eckhart la Goethe (infra VI, 
2). 

'Ali-e Hamadani, marele shaykh responsabil pentru răspândirea sufismului în India, o 
formulează pe scurt într-un mod deosebit de frapant: Ființa umană, spune el, este o copie 
transcrisă din marele Qoran care este cosmosul. Fiecare lucru care constituie acest Qoran cosmic - 
suras, versete, cuvinte, litere, semne vocale - are un aspect ezoteric și unul exoteric. 


În fiecare parte a unui om care a fost purificată, se reflectă omologul său de aceeași natură, 
deoarece nimic nu poate fi văzut decât prin asemănarea sa. Prin urmare, atunci când natura 
ezoterică indicată de înclinațiile și facultăţile unui om a devenit pură, el contemplă în ea tot ceea ce 
este de aceeași natură în macrocosmos. Același lucru se aplică sufletului, inimii, spiritului, 
transconștiinţei, până la arcan (khafi), locul cel mai interior unde sunt dezvăluite Atributele divine 
care intoxică și unde se poate spune că eu sunt auzul Lui, eu sunt vederea Lui. . . 


; fiecare aparține unui întreg din care derivă. Najm Kobra stabileşte astfel o legătură reală 
între focul pasiunii și focul infernal: focul voluptăţii, al foamei și setei, al răutății și senzualității 
sunt părți ale focului infernal. Prin alimentarea acestor focuri, omul își sporeşte iadul, căci iadul nu 
este în afara lui; omul este propriul său iad (8130). Particulele de naturi diferite se resping reciproc; 
particulele întemnițate în om sunt atrase de cele asemănătoare lor. Atracția, în aspectul său fizic, 
este magnetismul, în aspectul său psihic, dorința de asemănător pentru asemănător. De fapt, primul 
aspect este doar aspectul exoteric al celui de-al doilea; Najm Kobra se gândeşte la cel de-al doilea 
aspect atunci când recurge la imaginea sa preferată a pietrei prețioase tânjind după lumea din care a 
fost extrasă inițial. 

Pentru că această atracție este orientată: spre Raiul sufletului, Raiul suprasenzorial, Raiul 
interior, sau poate ar fi mai bine să spunem Raiul „ezoteric”, în cazul în care cuvântul „interior” ar 
da naștere ideii unui „Rai” subiectiv lipsit de orice realitate substanțială. Orientarea spre Raiul 
sufletului, spre pol, presupune și determină această mişcare interioară care este întoarcerea în vasta 
lume a sufletului, trecerea spre „ezoteric”. Organul subtil care învăluie inima și pe care Najm Kobra 
îl numește Duhul Sfânt în om este identificat cu acest Rai. Organul subtil desemnat ca Spirit este 
Raiul inimii. Mișcarea spre interior realizează trecerea de la această lume la lumea de dincolo, de la 
omul exterior la omul de lumină. După cum am remarcat, ideea Cerurilor spirituale îl determinase 
deja pe Sohravardi să explodeze schema astronomiei ptolemaice, iar aceeaşi idee a deschis calea 
spre Stânca de smarald pentru Hermes și expatriatul din Recitalul exilului. Această trecere, acest 
exod, este ceea ce autentifică și ceea ce este prevăzut în viziunile primite de apercepţia vizionară, în 
care există un sus și un jos, Ceruri şi Pământuri: pentru că orientate spre pol, toate acestea nu mai au 
de-a face cu lumea obiectelor experienţei senzoriale. Ascensiunea asemănătorului spre asemănătorul 
său (ascensiunea „coloanei de lumină”) care traversează întregul cosmos, întoarcerea luminii la 
lumină, a pietrelor preţioase la originea lor: antropologia care este organul ei este ştiinţa care 
priveşte omul de lumină şi este orientată spre pol. Dacă nu ar fi aşa, mi'raj-ul profetului şi 
ascensiunea din fântână sunt neinteligibile și lipsite de realitate. Dacă este aşa, atunci experiența 
mistică îndeplineşte o funcție de mântuire cosmică. Câteva pasaje esenţiale din tratatele lui Najm 
Kobra fac acest lucru foarte clar. 


Duhul Sfânt din om este un organ subtil ceresc. Atunci când puterea concentrată a energiei 


spirituale ”! este revărsată asupra lui, el se reuneşte cu Cerurile și Cerurile se contopesc cu el. Sau, 
mai degrabă, Cerurile și Spiritul sunt unul și același lucru. lar acest Spirit nu încetează să se 
înalțe, să sporească şi să crească până când nu dobândește o nobleţe mai înaltă decât noblețea 
Cerului. Sau, din nou, am putea spune: în fiinţa umană există pietre prețioase din orice fel de mină, 
iar tot ceea ce aspiră să-și redescopere propria mină originală este de aceeași natură cu aceasta 
din urmă ($59). 


Dar Najm arată clar că voinţa și efortul sunt necesare pentru a elibera această energie 
atractivă. 


Niciodată nu am contemplat Raiul sub mine și nici în mine, decât dacă în prealabil ar fi 
apărut în mine un efort și această plângere: de ce nu sunt eu acum în Rai sau mai mare decât 
Raiul? Pentru că atunci nobilele pietre preţioase din exil trăiau o nostalgie mistuitoare pentru casa 
lor originară şi o regăseau în sfârşit (859). ? 


Prin urmare, punctul terminal al acestei reîntâlniri este cel care garantează orientarea: 
Pământuri şi Ceruri ale tărâmului suprasenzorial, ale dincolo de pragul căruia se află polul. 


Să ştiţi că apercepţia vizionară este dublă: există percepția a ceea ce este jos și percepția a 
ceea ce este sus. Jos este viziunea a tot ceea ce Pământul (și prin Pământ înţeleg aici Pământul 
suprasenzorial Terra lucida, nu Pământul care este în lumea fizic vizibilă) - a tot ceea ce, repet, 
Pământul conţine prin culori, oceane, lumini, deșerturi, peisaje, orașe, fântâni, cetăţi etc. 
Deasupra, există viziunea a tot ceea ce conţin Cerurile: soare, lună, stele, constelații ale 
Zodiacului, case ale lunii. Or, voi nu vedeţi și nu discerneţi absolut nimic decât prin intermediul a 
ceva care îi este asemănător (sau care este o parte din el): piatra prețioasă nu vede decât mina din 
care provine, ea tânjește şi îi este dor numai de aceasta. Prin urmare, atunci când vă imaginaţi un 
cer, un pământ, un soare, sau stele, sau o lună, să știți că acest lucru se datorează faptului că 
particula din voi care provine din acea mină a devenit pură (860). 


Urmează avertismentul pe care l-am citit deja (supra III, 3 in fine) şi care condiționează 
orice experiență suprasenzorială: oricare ar fi cerurile pe care le contemplați, există întotdeauna alte 
ceruri dincolo; nu există nicio limită. 

Atracția reciprocă şi recunoaşterea similarului prin similar: această lege este exemplificată în 
multiple variante de-a lungul doctrinei și experienței mistice a lui Najm Kobra. Ea stă la baza unei 
communicatio idiomatum între divin şi uman, o reciprocitate a stărilor care este proiectată și 
exprimată în mod foarte caracteristic în termeni de spaţializare și localizare. Spaţiul spiritual pur se 
naşte din starea experimentată, iar starea experimentată este o vizită a Atributelor divine. Putem 
aminti aici cărţile gnostice copte de Ieu (secolul al III-lea) ”, în care Emanările adevăratului 
Dumnezeu leu care înconjoară o Trezorerie, locul adevăratului Dumnezeu, sunt ele însele locurile 
sau locuințele ronor-lui; sufletul misticului este întâmpinat acolo de colecţionarii Trezoreriei 
Luminii; sub îndrumarea lor, el sare dintr-un loc în altul, până când ajunge la Trezoreria Luminii. 
Mahadir-ul, în terminologia lui Najm Kobra, corespunde exact acelor locuri sau locuinţe cunoscute 
de gnostici. "Fiinţa divină are diferite locuri sau locuinţe și acestea sunt locurile Atributelor. Le 
deosebiți unele de altele prin propria voastră experienţă mistică, căci atunci când vă ridicați în 
acest sau acel loc, limba voastră pronunţă involuntar numele acelui loc și al atributului său." 

Prin urmare, și aici există semne și indicaţii care fac posibilă verificarea, așa cum s-a 
întâmplat anterior în cazul fiecăruia dintre locurile sufletului și așa cum va fi și pentru fiecare dintre 
fotismele colorate. 


Inima participă la fiecare atribut divin şi, prin urmare, la esenţa divină. Această participare 
nu încetează să crească, iar misticii diferă între ei în funcţie de amploarea participării lor. 
Deoarece fiecare Atribut își are sediul într-unul dintre locurile sau locuinţele în cauză și deoarece 
inima participă la fiecare dintre Atributele divine, acestea sunt epifanizate în inimă în măsura în 
care inima participă la aceste Atribute. Astfel, Atributele sunt revelate Atributelor, Esenţa Esenţei 
(sau Sinele către Sine). Pe de o parte, Atributele (sau locurile) contemplă inima (o fac să fie 
prezentă pentru ele). Pe de altă parte, inima contemplă locurile Atributelor (se face prezentă lor). 
Teofania se produce mai întâi prin cunoaștere teoretică, apoi prin apercepţie vizionară, fie că 
Atributele se fac martore prezente inimii, fie că inima se face martoră şi prezentă la locurile 
Atributelor (861). 


Acesta este un pasaj subtil şi greu de urmărit la început, dar extrem de important, deoarece 
este schița preliminară și introducerea la relatarea ulterioară a relaţiei misticului cu "Martorul său 
ceresc", care se va dezvolta la vârful ascensiunii sale interioare. În această relație, Contemplatorul 
(shahid) este simultan cel care este Contemplat (mashhud), cel care este martor este simultan cel 
care este văzut, iar acest lucru indică deja că ideea de "Martor ceresc" din Najm Kobra nu este 
diferită, în esenţă, de ideea de Martor al contemplaţiei care orientează viziunea spirituală a altor 
maeștri sufi contemporani. 

În plus, această relaţie rezultă din ideea că solicitantul este el însuși o particulă din lumina 
divină căutată, ea ilustrează principiul căutării şi al recunoaşterii "asemănător prin asemănător”, 
care este amplificat cu o putere extraordinară în alte pasaje, chemându-ne să fim martorii acestei 
reuniuni care este momentul culminant al iniţierii personale. 

Există lumini care urcă și lumini care coboară. Luminile ascendente sunt luminile inimii; 

. Fiinţa creatoare este vălul dintre Tron și inimă. Când 
acest văl se rupe și în inimă se deschide o ușă către Tron, asemănător izvorăște spre asemănător. 
Lumina se ridică spre lumină şi lumina coboară peste lumină, "şi este lumină peste lumină" (Qoran 
24:35) (862). 

Tot ceea ce analizăm poate fi foarte bine condensat în aceste câteva rânduri: o totalitate care 
este "lumină peste lumină”, nu şi umbră, în perspectiva triplei dimensiuni psihice, așa cum trebuie 
din nou să subliniem în încheiere (infra IV, 10). Iată alte citate nepreţuite: 


De fiecare dată când inima suspină pentru Tron, Tronul suspină pentru inimă, astfel încât 
acestea să se întâlnească . . . 
lumină) care se află în tine îți aduce o stare sau o viziune mistică în Raiul care îi corespunde, fie că 
este vorba de focul dorinţei arzătoare, al plăcerii sau al iubirii (vezi $83 citat infra IV, 9). 


(vezi mai departe $83).. . . 
Dacă energiile lor sunt egale, ele se întâlnesc la jumătatea drumului (între Cer şi Pământ) . . . Dar 
când substanţa de lumină a crescut în tine, atunci aceasta devine un Tot în raport cu ceea ce este de 
aceeași natură în Cer: atunci substanța de lumină din Cer este cea care tânjeşte după tine şi este 
atrasă de lumina ta și coboară spre tine. Acesta este secretul apropierii mistice (sirr al-sayr, $63- 
64). 


O descriere cu adevărat fascinantă; dar cum atinge Sufi acest scop? Cel mai eficient mijloc 

de realizare care i se oferă este dhikr (= zekr), „ Aceasta 
, într-o 
asemenea măsură încât, prin atragerea Martorului ceresc, a Ghidului său suprasenzorial, reunirea va 
avea loc. Etapele de creştere ale acestui organism de lumină vor fi apoi marcate de fotismele 


colorate, e când 


5. Funcţia lui Dhikr 


Dintre toate practicile spirituale: meditaţia asupra spuselor Profetului și asupra tradițiilor 
sufismului, recitarea meditativă a Qoranului, Rugăciunea rituală și așa mai departe, dhikr (zekr) 
este practica cea mai aptă să elibereze energia spirituală, adică să permită particulei de lumină 
divină care se află în mistic să se reîntâlnească cu semenii săi. Avantajul dhikr-ului este că nu este 
limitat la nicio oră rituală; singura sa limitare este capacitatea personală a misticului. Este imposibil 
să studiem problema fotismelor colorate fără să cunoaştem exercițiul spiritual care este sursa lor. 
Totul se petrece, nu mai este nevoie să spunem, în ghayba, lumea suprasenzorială; ceea ce este în 
discuţie aici este doar fiziologia omului de lumină. Najm Kobra şi-a propus să descrie cazurile şi 
împrejurările în care focul dhikr-ului însuși devine obiectul apercepţiei mistice. Spre deosebire de 
focul diavolului, care este un foc întunecat, a cărui viziune este însoţită de suferință și de un 
sentiment de opresiune copleșitoare, focul dhikr-ului este vizualizat ca o flacără pură și arzătoare, 
animată de o mişcare ascendentă rapidă (88). Văzându-l, misticul experimentează un sentiment de 
lejeritate interioară, expansiune și uşurare intimă. Acest foc intră în locuință ca un prinţ suveran, 
anunțând: „Numai eu, și nimeni altul decât eu”. Acesta dă foc la tot ceea ce se află acolo pentru a fi 
consumat și aruncă lumină asupra oricărui întuneric pe care îl poate întâlni. Dacă lumina este deja 
acolo, cele două lumini se asociază una cu cealaltă și există lumină peste lumină ($89-10). 

De aceea, o formă de dhikr mai presus de toate celelalte, care conduce în realitate la 
dobândirea acestei flăcări pure şi arzătoare, constă în repetarea primei părți a shahada, profesiunea 
de credință: la ilaha illa'llah (Nulus deus nisi Deus/Nu există zeu în afară de Dumnezeu), și în 
meditaţia asupra acesteia conform regulilor sufismului.”* În gnoza șiită ismaeliană, dialectica 
teosofică era deja practicată cu extremă subtilitate prin alterarea fazelor negative şi afirmative care 
compun prima parte a shahada, pentru a deschide o cale între cele două abisuri, ta”til și tashbih, 
adică între agnosticismul raţionalist și realismul literal al credinţei naive. Urmând această cale, se 
instituie ideea de teofanie mediatoare, ierarhia pleromei de lumină. În timp ce transcendența 
Principiului dincolo de fiinţă şi neființă este păstrată în gnoza ismaeliană, ortodoxia este blamată în 
măsura în care cade în cea mai pernicioasă formă de idolatrie metafizică, cea pe care era atât de 
preocupată să o evite. În sufismul lui Najm Kobra, reiterarea părții negative a shahada (nullus 
Deus) este concepută ca o armă împotriva tuturor puterilor nafs ammara (ego-ul inferior); ea constă 
în negarea şi respingerea tuturor pretențiilor la prerogative divine, a tuturor pretențiilor inspirate în 
suflet de instinctele de posesivitate și dominare. Pe de altă parte, în partea pozitivă a shahada (nisi 
Deus) sunt afirmate natura și puterile exclusive ale Unuia și Unuia singur. 

Atunci se ajunge la starea la care face aluzie o zicală repetată neobosit de sufiști și familiară 
nouă deoarece am citit-o la Sfântul Pavel (I Cor. 2, 9), unde de fapt trimite la Revelația lui Ilie. * 
Misticul "vede ceea ce ochiul nu a văzut, aude ceea ce nici urechea nu a auzit, în timp ce în mintea 
sa apar gânduri care nu au apărut niciodată în inima omului”, adică a omului care rămâne îngropat 
în adâncurile existenței naturale. Căci efectul luminii de foc a dhikr-ului este de a-l face pe om 
clarvăzător în Întuneric; iar această clarviziune prevestește că inima se eliberează, iese din fântâna 
naturii; dar (să ne amintim Recitalul Sohravardian al Exilului) " 

7 " 

Fără îndoială, practica dhikr-ului în şcoala lui Najm Kobra include și un întreg sistem de 
tehnici: mișcări ale capului, controlul respirației, anumite posturi (la Semnani, de exemplu, poziția 
șezând cu picioarele încrucișate, mâna dreaptă aşezată pe mâna stângă, aceasta din urmă ținând 
piciorul drept care este așezat pe coapsa stângă) care dezvăluie posibil o influenţă taoistă. 7 Prin 
polarizarea neîntreruptă a atenţiei asupra unui obiect, acesta se impune în cele din urmă cu atâta 
forță, este impregnat de atâta viață, încât misticul este atras și este, într-un fel, absorbit de el. Acesta 
este fenomenul pe care Rudolf Otto l-a găsit atât de izbitor atunci când discernea deja o paralelă 
clară între dhikr-ul sufi și pvnun Tov Oov sau 'Imoov practicat de călugării din Athos şi în 
monahismul creștin timpuriu. 7 


Rolul preponderent al dhikr-ului sufi este justificat prin faptul că acesta stabilește în mod 
experiențial legătura dintre tema ascensiunii din fântână, orientarea polară a căutătorului spiritual și 
creşterea corpului său de lumină. Orientarea polară semnifică în acest caz, de asemenea și în mod 
esențial, o mișcare interioară ca modalitate de trecere către lumea de dincolo. Najm Kobra descrie 
prin analize meticuloase şi referiri la experiența sa personală acest proces de interiorizare: este 
vorba de o aprofundare treptată a dhikr-ului în trei etape. După cum s-a reamintit mai sus, 
fenomenele descrise nu se referă la organismul fizic, ci la fiziologia corpului subtil şi a organelor 
sale. 

O primă fază de pătrundere, încă incompletă, este marcată de fenomene acustice care pot fi 
dureroase şi chiar periculoase: într-un astfel de caz (așa cum Najm a fost sfătuit cu stricteţe de 
shaykh-ul său), este absolut necesar să se întrerupă dhikr-ul până când totul revine la normal (8845 
și urm.) Celelalte două faze sunt descrise ca fiind căderea sau absorbţia dhikr-ului mai întâi în 
inimă, apoi în sirr, sau "secret", transconșştientul. "Când dhikr-ul este cufundat în inimă, inima este 
atunci simțită ca şi cum ar fi ea însăși o fântână, iar dhikr-ul o găleată coborâtă în ea pentru a 
scoate apă" sau, conform unei alte imagini a aceleiași experiențe: inima este 'Isa ibn Maryam, iar 
dhikr-ul este laptele care îl hrăneşte. Regăsim astfel din nou tema nașterii Copilului spiritual (supra 
II, 1), o temă al cărei echivalent este reiterat de atâția mistici și care i-a determinat pe sufişti să o 
considere pe Maryam drept tipizarea sufletului mistic (849). Alte descrieri oferite de Najm Kobra 
vorbesc despre o deschidere produsă de dhikr pe creștetul capului, prin care "coboară asupra ta mai 
întâi un întuneric (al existenței naturale), apoi o lumină arzătoare, apoi lumina verde a inimii” 
(ibidem); sau, din nou, a unei răni în lateral prin care inima și Sfântul său Duh scapă precum un 
călăreț cu calul său și își croiesc drum spre locurile divine, (mahadir al-Haqq, ronoi al gnosticilor, 
supra) (850). Să nu deducem neapărat că acest lucru indică vreo stigmatizare exterioară. Nimic din 
toate acestea nu are loc în lumea senzorială exterioară și nici în lumea "imaginară", ci doar în 
mundus imaginalis (“alam al-mithal), lumea imaginativă căreia îi aparţin organele de aceeași 
natură din fiinţa umană, și anume centrele fiziologiei subtile (latifa). Într-o ultimă fază, dhikr-ul se 
împletește atât de intim cu ființa fundamentală a misticului încât, dacă acesta din urmă ar abandona 
dhikr-ul, dhikr-ul nu l-ar abandona. "Focul său nu încetează să ardă, luminile sale nu mai dispar. 
Fără întrerupere vezi lumini care se ridică şi lumini care coboară. Flăcările focului sunt în jurul 
tău - foarte pure, foarte arzătoare şi foarte puternice ($51)." 


6. Lumina verde 


Lumini care urcă, lumini care coboară: dhikr-ul coboară în puţul inimii și în același timp îl 
ridică pe mistic din întunericul puţului. Simultaneitatea acestor mișcări concentrice prevesteşte 
nașterea și creşterea organismului subtil al luminii. Descrierile se complică și se întrepătrund până 
când se rezolvă, aşa cum ne spune Najm Kobra, în visio smaragdina la care aceste mișcări sunt 
preludiul. "A noastră este metoda alchimiei", declară shaykh-ul. "Ea presupune extragerea 
organismului subtil al luminii de sub munţii sub care se află întemnițat" (812). "Se poate întâmpla 
să vă vizualizaţi ca fiind întins pe fundul unei fântâni, iar fântâna aparent într-o mișcare vie 
descendentă. În realitate, tu eşti cel care se mişcă în sus" (ibid.). Această ascensiune (care amintește 
de viziunea lui Hermes din Sohravardi, ascensiunea sa spre crenelurile Tronului), este ieşirea 
treptată din munți care, așa cum ni s-a spus deja (supra IV, 2), sunt cele patru naturi elementare care 
constituie organismul fizic. Stările interioare care însoțesc această emergenţă se traduc prin viziuni 
de deșerturi, chiar "orașe, ţări, case, care coboară de sus spre tine și apoi dispar sub tine, ca şi cum 
ai vedea un dig de pe țărm prăbușindu-se și dispărând în mare" (812). 

Această corespondenţă este exact ceea ce îi oferă misticului o metodă decisivă prin care să 
verifice realitatea viziunilor sale; este o garanţie împotriva iluziilor, deoarece necesită menţinerea 
unui echilibru riguros. 


Ajungeți să priviţi cu ochii voştri ceea ce până atunci aţi cunoscut doar teoretic, prin 
intelect. Când vă imaginaţi scufundaţi într-o mare și totuși vă croiţi drum prin ea, să știți că 
aceasta este eliminarea cerinţelor fetale superflue provenite din elementul Apă. Dacă marea 
este limpede şi dacă în ea se îneacă sori, lumini sau flăcări, să ştiţi că este marea gnozei 
mistice. Când vizualizaţi ploaia coborând, să știți că este o rouă care cade din locurile 
Milostivirii Divine pentru a însufleţi pământul inimilor adormite în moarte. 


. În sfârșit, când vezi în faţa ta un spaţiu larg, o imensitate care se deschide în depărtare, 
în timp ce deasupra ta este Aer pur și limpede și percepi la orizontul îndepărtat culorile 
verde, roşu, galben, albastru, să știi că ești pe cale să treci, purtat în zbor prin acest aer, în 
câmpul acestor culori. Culorile sunt cele ale stărilor spirituale trăite lăuntric. Culoarea 
verde este semnul vieţii inimii; culoarea focului pur și arzător este semnul vitalităţii energiei 
spirituale, ° semnificând puterea de a actualiza. Dacă acest foc este slab, denotă la mistic o 
stare de oboseală și de suferinţă în urma luptei cu ego-ul inferior şi cu diavolul. Albastrul 
este culoarea acestui ego inferior. Galbenul indică o diminuare a activităţii. Toate acestea 
sunt realităţi suprasenzoriale în dialog cu cel care le experimentează în dublul limbaj al 
sentimentului interior (dhawq) și al apercepţiei vizionare. Acestea sunt două mărturii 
complementare, deoarece experimentați în interiorul vostru ceea ce vizualizaţi cu vederea 
voastră interioară și, reciproc, vizualizaţi cu vederea voastră interioară exact ceea ce 
experimentați în voi înșivă (8 13). 


Shaykh-ul formulează în acest fel tocmai legea echilibrului care permite autentificarea 
acestor viziuni de lumini colorate şi care este cu atât mai necesară cu cât nu este vorba de percepții 
optice, ci de fenomene percepute de organul vederii interioare; echilibrul permite discriminarea și 
deosebirea acestora de "halucinații". Discriminarea este de fapt stabilită în măsura în care starea 
interioară trăită în realitate este verificată prin corespondența sa cu starea care ar fi provocată de 
percepția exterioară a unei astfel de culori. În această măsură, ceea ce este în discuţie nu este cu 
siguranţă o iluzie, ci o vizualizare reală și un semn, adică colorarea unor obiecte și evenimente reale 
a căror realitate, desigur, nu este fizică, ci suprasenzorială, psiho-spirituală. Iată de ce aceste fotisme 
colorate sunt, în sensul deplin al cuvântului, martori - martori ai ceea ce sunteţi, ai valorii viziunii 
dumneavoastră şi prefigurează viziunea "Martorului ceresc" personal. Importanţa culorii verde 
(culoarea polului) derivă din tot acest context, deoarece este culoarea inimii și a vitalității inimii 
(814). Or, inima este omologul Tronului, al polului care este pragul de dincolo. Şi astfel, 
recunoaştem aici mai mult decât o trăsătură care figura deja în Recitalul exilului al lui Sohravardi. 

"Verdele este culoarea care le domină pe celelalte. % Din această culoare emană raze 
strălucitoare, sclipitoare. Acest verde poate fi absolut pur sau poate deveni opac. Puritatea sa 
proclamă nota dominantă a luminii divine; opacitatea sa rezultă dintr-o întoarcere a întunericului 
naturii" ($15). Aşa cum muntele Qaf (muntele psiho-cosmic, supra III, 1) ia în întregime coloritul 
Stâncii de smarald care este vârful său (polul, nordul cosmic), tot așa "inima este un organ subtil 
care reflectă lucrurile și realitățile suprasenzoriale care gravitează în jurul său. Culoarea lucrului 
este reprodusă în organul subtil (latifa) cu care se confruntă, la fel cum formele sunt reflectate în 
oglinzi sau în apa pură ... inima este o lumină în adâncurile fântânii naturii, precum lumina lui Iosif 
în fântâna în care a fost aruncat" (816). 

Şi astfel, de atunci încolo, în această lumină, vicisitudinile ascensiunii în afara fântânii încep 
să prindă contur. Prima dată când fântâna vă este dezvăluită, ea vă arată o adâncime cu care nu se 
poate compara nicio adâncime percepută fizic. În timp ce în starea de veghe sunteți pe cale să vă 
familiarizați cu el, atunci când îl vizualizaţi într-o stare în care simţurile exterioare sunt sub 
constrângere (sau „lipsesc”, adică în ghayba suprasenzorială), sunteţi zguduit de o teroare atât de 
mare încât credeţi că sunteţi pe cale să muriti. Și apoi, brusc, la gura fântânii începe să strălucească 


extraordinara lumină verde. Din acel moment, ţi se arată minuni de neuitat, cele din Malakut (lumea 
Animae coelestes, aspectul ezoteric al cerurilor vizibile), cele din Jabarut (lumea Heruvimilor, a 
Numelor divine). Experimentezi cele mai contradictorii sentimente: exaltare, teroare, atracție. La 
capătul căii mistice, veţi vedea fântâna de sub voi. În cursul ascensiunii, întreaga fântână se 
transformă într-o fântână de culoare deschisă sau de culoare verde. „Întunecată la început, deoarece 
era locuinţa diavolilor, ea este acum luminoasă cu lumină verde, deoarece a devenit locul în care 
coboară Îngerii şi Compasiunea divină” ($17). Aici Najm Kobra mărturiseşte despre angelofaniile 
care i-au fost acordate: ieșirea din fântână sub călăuzirea a patru Îngeri care îl înconjoară; coborârea 
sakina (shekhina), un grup de Îngeri care coboară în inimă; sau dacă nu viziunea unui singur Înger 
care îl poartă în sus, așa cum a fost purtat în sus profetul (8819-21). % 

Şi apoi toate Cerurile spirituale, Cerurile interioare ale sufletului, cele șapte planuri ale 
fiinţei care au omologii lor în omul de lumină strălucesc multicolor în curcubeul visio smaragdina. 


Să știți că a exista nu se limitează la un singur act. Nu există niciun act de a fi astfel 
încât deasupra lui să nu se descopere un act de a fi și mai definit şi mai frumos decât cel 
care l-a precedat, până când, în cele din urmă, se ajunge la Fiinţa divină. Pe călătoria 
mistică există o fântână corespunzătoare fiecărui act de a fi. Categoriile de fiinţă sunt 
limitate la şapte; la aceasta face aluzie numărul Pământurilor și al Cerurilor. ® Prin 
urmare, după ce aţi urcat prin cele șapte fântâni în diferitele categorii de existenţă, iată că 
Cerul condiţiei suverane (robubiya) și puterea sa vă sunt revelate. Atmosfera sa este o 
lumină verde a cărei verdeață este cea a unei lumini vitale prin care curg valuri veșnic în 
mișcare unele spre altele. Această culoare verde este atât de intensă încât spiritele umane nu 
sunt suficient de puternice pentru a o suporta, deși aceasta nu le împiedică să cadă în 
dragoste mistică cu ea. Iar pe suprafaţa acestui cer se văd puncte mai intens roșii decât 
focul, rubin sau cornelină, care apar aliniate în grupuri de câte cinci. Văzându-le, misticul 
simte nostalgie și o dorinţă arzătoare; el aspiră să se unească cu ele (818). 


7. Simţurile lumii suprasenzoriale 


Vom înţelege semnificația acestor constelații incandescente după ce vom auzi o descriere în 
care tema ascensiunii din fântână este repetată din punctul de vedere al stărilor interioare sau al 
evenimentelor vizualizate în acest fel. Ceea ce vizualizaţi, conform învățăturii shaykh-ului, sunt 
etapele ascensiunii voastre interioare, adică faptele înseși ale experienței voastre interioare. Acum, 
care este conținutul acestei experiențe? Este creșterea omului de lumină, transmutarea simţurilor 
sale în organe de lumină, în "simțuri suprasenzoriale"”. Aici fiziologia omului de lumină, care 
implică o întreagă doctrină a formelor simbolice, recapitulează itinerarium ad visionem 
smaragdinam sub un alt aspect. Cu alte cuvinte, culorile care caracterizează fotismele colorate ale 
apercepțţiei vizionare semnifică, pe scurt, transmutarea senzorialului printr-o transmutare a 
simţurilor în "simţuri suprasenzoriale”. 

Procesul este descris minuţios de Najm Kobra. El nu poate fi decât rezumat aici. Ştim deja 
că există o interconexiune strictă între sentimentul unei stări mistice şi apercepția vizionară, cea din 
urmă fiind vizualizarea celei dintâi. 


Există însă o diferenţă, în sensul că apercepția vizionară presupune deschiderea 
ochiului interior prin îndepărtarea vălului care îl întuneca, în timp ce sentimentul 
experienţei mistice (dhawq) este cauzat de o transmutare a fiinţei și a spiritului. Experienţa 
mistică este sentimentul intim că un eveniment are loc în interiorul tău. Această transmutare 
include o transmutare a facultăţilor de percepţie senzorială. Cele cinci simţuri sunt 
transformate în alte simţuri (841). 


lar ceea ce este esenţial aici poate fi fără îndoială exprimat în felul următor: o inversiune 
care determină o percepție suprasenzorială a senzorialului, adică percepția senzorialului în mundus 
imaginalis pe care Sohravardi îl numeşte Pământul ceresc al Hurgalya (Terra lucida, în nordul 
cosmic), familiar tuturor misticilor vizonari precum, de exemplu, Ibn 'Arabi ® pentru care este locul 
transfigurărilor, locul unde operează puterea imaginativă (Imaginatrix) pentru a produce scene în 
care nu există nici o nuanţă de "fantezie" demonică, crepusculară. 

Privind puţin în urmă, putem vedea distanţa care a fost parcursă de-a lungul Căii mistice. La 
început, apercepția vizionară este îndreptată spre figurile şi imaginile provenite din lumea 
senzorială; mai târziu, ea percepe în mod direct persoanele, esențele (dhawat) și atunci (şi trebuie 
subliniată concomitența) apar fotismele colorate. Mai explicit: intelectul, asemenea unui vânător, 
începe prin a fi în căutarea realităților suprasenzoriale (ma'ani, conținuturile ascunse, "ezoterice"). 
Are o plasă dublă pentru a le prinde: facultatea imaginativă şi facultatea reprezentativă. Facultatea 
vizuală este, ca să spunem așa, câinele său, pointerul său. Imaginaţia îl îmbracă pe ma'ani în 
hainele potrivite; de exemplu, ea dă unui dușman dispreţuitor forma unui câine, unui dușman nobil 
şi generos forma unui leu etc. Ştiinţa ta'bir a viselor * se întemeiază pe aceasta, pe interpretarea 
simbolurilor, adică a percepţiilor indirecte. (842) 

Totuşi, ar trebui să spunem că evenimentele percepute direct în Hurgalya sunt doar 
simboluri? Dacă este mai potrivit să spunem "nimic mai puţin" decât simboluri, referindu-ne astfel 
la calitatea care face ca un lucru să "simbolizeze cu" altul, nu înseamnă aceasta să spunem că acest 
sincronism postulează deja exact ceea ce rezultă din inversiunea descrisă mai sus? Simţurile noi 
percep direct ordinea realității care le corespunde. În acest stadiu, de fapt, intelectul își dă seama cât 
de înșelătoare sunt simţurile care îi sugerau anterior că nimic nu este real în afară de ceea ce se 
vede, se gustă și se atinge fizic. Acum a descoperit "un alt mod de percepţie senzorială” (ihsas 
akhar), "simţuri suprasenzoriale" (hiss ghaybi - toată această terminologie precisă trebuie notată) şi, 
în consecinţă, o imaginaţie activă, alta decât imaginaţia care este forțată să adere la datele simţurilor 
fizice. Intelectul refuză acum să creadă în datele din modul anterior de a simţi lucrurile. ® Nu mai 
este interesat de "vânătoare", deoarece percepe direct. "De acum înainte, realităţile spirituale îi sunt 
afişate în culori, deoarece sincronismul dintre culori și vederea interioară este acum stabilit". 

Cu alte cuvinte, a avut loc un eveniment decisiv: culorile sunt dovada unei interiorizări 
perfecte, a unei concordanţe perfecte între starea trăită şi evenimentul vizualizat, iar aceasta este 
ceea ce constituie transmutarea simțurilor fizice în "simțuri suprasenzoriale" sau în "simţuri ale 
lumii suprasenzoriale", în organe ale luminii. Perceperea fotismelor colorate coincide cu momentul 
în care aceste simţuri suprasenzoriale intră în acţiune ca organe ale omului de lumină, ale "particulei 
de lumină divină". "Toate ma'ani-urile se întorc la sursa lor în inimă; totul se fixează într-o singură 
culoare, verdele care este culoarea vitalității inimii" (843). Tot aici, 


„un alt nume pentru nafs 
lawwama, care, după cum am văzut, fiind conștiința luminii care alungă umbra, face astfel 
accesibilă starea de "suflet pacificat"” inimii a cărei vitalitate este proclamată de lumina verde. 
Coerenţa vizionară a figurilor şi imaginilor este izbitoare. 


8. Sferele de lumină 


Astfel, evenimentul trăit (urcarea din fântână) și vizualizările (fotismele colorate) sunt 
sincrone şi se verifică reciproc, deoarece au loc în același timp cu deschiderea omului de lumină, 
adică a organelor de lumină (simţurile suprasenzoriale) ale fiziologiei sale subtile. Alte fotisme 


descrise de Najm Kobra ne vorbesc acum despre „ care va continua până când se va 
„ Această creștere este proclamată 


de vederea unor sfere de lumină care formează antiteza la cercul de întuneric perceput de mistic la 


început, când ego-ul său inferior (nafs ammara) proiecta încă o umbră. Fiecare dintre simţurile 
transmutate în "simțuri suprasenzoriale", sau mai degrabă fiecare dintre organele subtile de lumină 
corespunzătoare simţurilor fizice, este vestit de o lumină care îi este proprie. Astfel, există o lumină 
a vorbirii, o lumină a auzului etc. (857). “ Totuși, acestea din urmă nu sunt încă experimentate sub 
aspectul figurilor geometrice atât de caracteristice unora dintre vizualizările lui Najm Kobra, cum ar 
fi cercurile care manifestă chipul în etapa finală a pelerinajului mistic. Printre alte cercuri, există 
cercul dublu al ochilor, două sfere de lumină care apar oriunde ne întoarcem, la dreapta sau la 
stânga. Există cercul Luminii divine care se manifestă ca fiind echidistant de cei doi ochi. Există 
cercul pneuma vieții (da'irat al-ruh), etc. (857). 

Cercul dublu al celor doi ochi ajunge să fie văzut ca având o semnificaţie predominantă, 
deoarece, în măsura în care "Cerurile interioare" sunt purificate, el devine mai mare până când arată 
cercul feței complete și, în cele din urmă, aura întregii "persoane de lumină”. Fazele de apariţie ale 
acestui glob de lumină ne permit să facem diverse comparații preliminare. Acesta trece, de fapt, prin 
etape de creştere care corespund fazelor lunii, începând de la luna nouă. Deoarece această creștere 
este în același timp trecerea spre "Cerul interior” (Spiritul și Cerul sunt unul și același lucru, ni s-a 


(8111). ® 

Cercul dublu al luminii ochilor (sau al ochilor de lumină) creşte pe măsură ce călătoria 
mistică progresează. S-a făcut aluzie mai sus (IV, 6 in fine) la cele şapte categorii ale ființei, la cele 
șapte ceruri care au corespondentul lor în lumea interioară a misticului. Creșterea sferelor de lumină 
se referă la ascensiunea interioară prin şapte straturi, din fiecare dintre acestea provenind "literele" 
fiecărui Rai şi care, potrivit lui Semnani (infra VI), sunt latifa, organele subtile ale fiziologiei 
omului de lumină. În plus, indiferent de diferenţele lor, există ceva în comun între cercurile despre 
care vorbeşte Najm Kobra şi orice altă viziune sau diagramă în formă de cerc care ne este cunoscută 
din alte surse (Hallaj, Druses), la fel cum există o omologie de funcţii între latifa lui Semnani şi 
chakrele care sunt centrele conștiinței şi organele percepției suprasenzoriale în budismul 
Mahayana. 

"Atunci când o astfel de parte a Cerului interior devine treptat pură, culoarea acelui Cer și 
magnitudinea sa în raport cu Cerul precedent devin vizibile pentru mistic, până când, în cele din 
urmă, cercul coincide cu întreaga faţă ($115)." Se poate întâmpla chiar, de exemplu, atunci când o 
stare de fericire succede unei stări de suferinţă, sau când frica se schimbă în familiaritate, sau când 
toropeala este succedată de o dorință arzătoare, ca toate cercurile de lumină ale feţei să se 
manifeste în același timp. Atunci misticului i se pare că însăși Fața Augustă i se dezvăluie, iradiată 
de cercuri înflăcărate care o înconjoară cu imnuri de laudă: Involuntar el rostește: ‘Glorie mie! 
Glorie să fie mie! Cât de sublimă este starea mea!" ® - când se regăsește cu totul cufundat în 
această lumină. Sau, păstrând sentimentul de sine, el va rosti la persoana a treia: 'Slavă lui! Slăvit să 
fie el! Cât de sublimă este starea lui!” ($115)." 


9. "Martorul ceresc" 


Şi astfel ajungem acum la secretul cel mai intim al experienţei mistice, la evenimentul 
decisiv deja presimțit în splendoarea "viziunii de smarald”. Alternanţa dintre prima și a treia 
persoană, înlocuirea uneia cu cealaltă nu sunt decât un alt mod de a enunța același paradox - 
procreat-procreator, contemplat-contemplator - pe care tema Naturii perfecte ne-a permis deja să îl 
înțelegem ca fiind expresia supremă a iniţierii spirituale individuale. Numai în această realizare a 
reciprocităţii pot fi întrezărite fugitiv trăsăturile Feţei Auguste: 

„ Ceea ce misticul, în virtutea dorinţei sale 
arzătoare, urmăreşte şi experimentează nu este o relaţie colectivă împărtășită de toți deopotrivă în 
ceea ce priveşte un obiect singular, nu este o relație identică pentru toţi la care fiecare are o pretenție 


egală în ceea ce privește unul şi același obiect. Nu, această relație este unică, individuală, de 
neîmpărțit, deoarece este o relație de iubire. Nu este o relație filială, ci mai degrabă una conjugală. 
O relație individuală, neîmpărțită de această natură nu poate fi manifestată, reprezentată și 
exprimată decât de o figură care atestă prezenţa reală a unuia singur la unul singur și pentru unul 
singur, într-un dialog unus-ambo. Figura "Martorului ceresc", a Ghidului personal suprasenzorial, 
garantează astfel cu atâta certitudine o teofanie percepută doar prin iubire, corespunzătoare unui 
sentiment de relație conjugală, încât manifestările sale cele mai caracteristice - aprinderea 
fotismelor care atestă reunirea "asemănătorului cu asemănătorul” - apar în momentul unei stări de 
iubire dusă la apogeu. Experienţa mistică descrisă de Najm Kobra vine astfel în acord cu formele și 
experienţa iubirii celeste în sufismul iranian. 


Atunci când cercul feţei a devenit pur [scrie shaykh-ul], „el emană lumini precum un 
izvor își revarsă apa, astfel încât misticul are percepţia senzorială (adică prin simţurile 
suprasenzoriale) că aceste lumini izvorăsc pentru a-și iradia faţa. Această efuziune are loc 
între cei doi ochi și între sprâncene. În cele din urmă, ea se răspândește pentru a acoperi 
întreaga faţă. În acel moment, în faţa ta, în faţa feţei tale, se află o altă Faţă, de asemenea 
de lumină, iradiind lumini; în timp ce în spatele vălului său diafan devine vizibil un soare, 
aparent animat de o mișcare încoace și încolo. În realitate, această Faţă este propria ta 
faţă, iar acest soare este soarele Spiritului (shams al-ruh) care merge încoace și încolo în 
corpul tău. Apoi, întreaga voastră persoană este cufundată în puritate și, dintr-o dată, 
priviţi o persoană de lumină (shakhmin nur) care iradiază, de asemenea, lumini. Misticul 
are percepția senzorială a acestei iradieri de lumini provenind din întreaga sa persoană. 
Adesea, vălul cade și realitatea totală a persoanei este dezvăluită, iar atunci, cu întregul 
corp, percepeţi întregul. Deschiderea vederii interioare (basira, organul vizual al luminii) 
începe în ochi, apoi în faţă, apoi în piept, apoi în întregul corp. Această persoană de lumină 
(shakhs nurani) din faţa voastră este numită în terminologia sufi Ghidul suprasenzorial 
(mooaddam al-ghayb). Se mai numește și Maestrul personal suprasenzorial (shaykh al- 
ghayb) sau, din nou, Balanța spirituală suprasenzorială (mizam al-ghayb) ($66). * 


I s-au dat multe alte denumiri, toate amintind de "soarele de la miezul nopții”, martorul din 
viziunea lui Hermes descrisă de Sohravardi (supra II, 1 și III, 1). Najm Kobra se referă la Ghidul 
luminii ca la Soarele inimii, Soarele certitudinii, Soarele credinţei, Soarele cunoașterii, Soarele 
spiritual al Spiritului. * Şi mai explicit încă, el spune: "Să știți că misticul are un Martor (shahid). 
El este cel care este numit Maestrul personal în lumea suprasenzorială. El îl poartă pe mistic în sus 
spre Ceruri; astfel, el apare în Ceruri ($69)". 

Ghidul personal în lumea suprasenzorială este astfel desemnat în mod expres ca shahid. 
Este un termen caracteristic în vocabularul acelor căutători spirituali care, în sufism, ar trebui numiţi 
pe bună dreptate "iubitorii credincioşi”, datorită "serviciului divin” pe care îl prestează frumuseţii 
contemplând-o ca pe cea mai mare dintre toate teofaniile. ° Când Najm Kobra se referă mai precis 
la "Martorul din ceruri" (shahid fi! sama), Martorul ceresc, acest epitet accentuează și mai mult 
aspectul esențial al shahid-ului, al "martorului contemplaţiei”, meditat în mod similar de mistici 
precum Ruzbehan sau Ibn "Arabi, şi plasează imediat expresia originală a apercepţiei vizionare a 
shaykh-ului în contextul sufismului iranian; în sfârşit, această denumire ar trebui să facă imposibilă 
denaturarea ideii de shahid printr-o interpretare psihologică eronată și reducerea acesteia la noțiunea 
de "dublu" ca fiind umbra. 

Pentru un "iubit fidel" precum Ruzbehan din Shiraz, fiecare chip frumos este un martor 
teofanic, deoarece este o oglindă fără de care Fiinţa divină ar rămâne un Deus absconditus. De 
asemenea, este semnificativ faptul că, în Najm Kobra, "martorul din ceruri" ar trebui să fie presimţit 
sub aspectul unei explozii de flăcări vizualizate în ceruri şi însoţite de o stare de iubire intensă. Între 
persoana cerească a Ghidului luminii şi obiect - adică persoana pământeană iubită cu o iubire 


cerească - relația este o epifanie, deoarece dă naștere chiar la simptomul vizibil pentru ochii 
simţurilor suprasenzoriale al prezenţei "martorului din Ceruri”. Întrucât acesta din urmă este vizibil 
pentru "ochii luminii" doar în măsura în care omul de lumină se eliberează de minereul brut al 
întunericului, există dovezi. că INI Iată de 
ce ideea de shahid îşi găseşte locul într-o doctrină completă a iubirii mistice, reunind iubitul 
pământesc şi "martorul din ceruri" manifestat ca Ghid al luminii. Inutil să mai spunem că 
fenomenele au legătură și aici cu fiziologia "simțurilor suprasenzoriale”. 


Iată! [scrie Najm Kobra] în timp ce locuiam în Egipt, într-un orăşel de pe malul 
Nilului, m-am îndrăgostit pasional de o tânără fată. Timp de multe zile, am rămas practic 
fără mâncare şi fără băutură şi, în acest fel, flacăra iubirii din mine a devenit extraordinar 
de intensă. Respirația mea exhala flăcări de foc. Și de fiecare dată când expiram foc, iată 
că, din înălțimea cerului, cineva expira, de asemenea, foc care venea în întâmpinarea 
propriei mele respiraţii. Cele două şuvoaie de flăcări se amestecau între ceruri și mine. Mult 
timp nu am ştiut cine era cel care se afla acolo, în locul în care cele două flăcări se uneau. 
Dar în cele din urmă am înţeles că era martorul meu din Cer (883). 


Nimic nu ar putea ilustra mai bine decât această verificare experimentală ceea ce ni s-a dat 
să înțelegem prin tema întâlnirii "asemănător cu asemănător” (supra IV, 4): "de fiecare dată când o 
flacără izvorăşte din tine, iată că o flacără coboară din ceruri spre tine". * 

O altă mărturisire a lui Najm Kobra ne sugerează într-un mod nu mai puțin specific legătura 
care constituie iubirea celestă, prin introducerea temei soror spiritualis. 
Am plecat ** [scrie el], şi iată că mi-a apărut un Rai care semăna cu cartea Qoran. 
În ea erau înscrise figuri cu patru laturi, conturate de linii punctate. Punctele formau câteva 
versete din sura Ta-ha (20:39-41): "Ți-am vărsat iubire din partea Mea, pentru ca tu să fii 
înaintea ochilor mei atunci când sora ta va trece pe aici." ® După ce am înţeles aceste 
versete, am început să le recit. Și mi-a venit prin inspiraţie că semnificaţia lor se referea la o 
femeie pe care o cunoșteam și care purta numele de Banafsha “*, în timp ce numele ei în 
domeniul suprasenzorial era Istaftin (8160). 


Nu căutați semnificaţia acestui ultim nume în vreun dicționar arab sau persan; doar Najm 
Kobra ni-l poate explica. Revenind la tema numelor ezoterice purtate de anumite ființe din 
domeniul suprasenzorial (8176), el interpretează numele în cauză ca însemnând "'Ayesha a timpului 
ei". Însuși faptul că femeia pământeană poartă un nume "ezoteric", adică are un nume în Cer (un 
nume în lumea suprasenzorială care este lumea Ghidului și a maestrului personal), indică, într-o 
manieră pe cât de discretă, pe atât de elocventă, ceea ce implică în esenţă iubirea celestă: perceperea 
unei ființe frumoase în dimensiunea ei cerească, prin simţuri care au devenit organe de lumină; mai 
exact, organele "persoanei de lumină”. 

lată de ce doctrina iubirii a lui Najm Kobra se leagă în mod esenţial de doctrina celor pentru 
care, precum Ruzbehan, iubirea umană și cea divină nu sunt deloc opuse ca o dilemă care cere 
misticului să facă o alegere. Ele sunt două forme ale aceleiași iubiri; pasaje din una și aceeași carte 
pe care trebuie să înveți să le citeşti (cu „ochi de lumină”). Trecerea de la una la alta nu constă în 
transferul iubirii de la un obiect la altul, pentru că Dumnezeu nu este un obiect; Dumnezeu este 
Subiectul absolut. A trece de la o formă de iubire la alta implică metamorfoza subiectului, a 'ashiq- 
ului. Aceasta este ceea ce întreaga doctrină a lui Ruzbehan ” și cea a lui Najm Kobra sunt menite să 
indice, astfel încât nu ar trebui să fim surprinși dacă, din același motiv, Najm nu face aceeași 
distincție ca unii devotați şi pioşi asceți între iubirea divină și cea umană. Căci metamorfoza 
subiectului rezolvă disonanţele aparente din paradoxurile, „blasfemiile pioase” ale extaticii în 
dragoste. S-ar putea ca îndrăgostitul, adresându-se frumuseţii pământeşti, obiectul iubirii sale, să 


strige: „Tu eşti Domnul meu: Eu nu am alt Domn în afară de tine!” Poate că acestea sunt cuvinte 
blasfemiatoare; totuși, ele izvorăsc dintr-o stare emoţională, dintr-o constrângere interioară, care nu 
este nici conștientă, nici voluntară. Aceste cuvinte nu sunt rostite de iubit, ci de flacăra vie a iubirii, 
pentru că focul iubirii este alimentat de cel iubit, iar iubitul nu poate decât să vorbească în limbajul 
inspirat al momentului: „Pentru tine, sunt pierdut în lumea religioasă şi în cea profană; tu ești 
impietatea mea și tu ești credința mea; tu ești ceea ce tânjeam și tu ești sfârșitul și împlinirea 
dorinței mele; tu ești eu însumi (anta ana)”. Vehemenţa acestui lirism se potoleşte în cele din urmă 
într-un lung citat din Hallaj: „Sunt plin de mirare cu privire la tine și la mine, că prin tine mă faci să 
nu fiu nimic pentru mine, că eşti atât de aproape de mine încât ajung să cred că tu ești eu”. ($81) * 

Şi mai departe (8101), Najm Kobra citează un alt cuplet atribuit lui Hallaj: „Eu sunt cel (sau 
cea) pe care îl iubesc; cel (sau cea) pe care îl iubesc sunt eu”. Comentatorul iranian anonim al lui 
Ruzbehan introduce același cuplet pentru a însoţi tema Majnun-ului atunci când el a devenit 
„oglinda lui Dumnezeu” * (stare de Majnun la care comentatorul raportează aceleași versete 
qoranice ca şi cele citite de Najm Kobra în constelațiile Raiului interior ca fiind legate de soror 
spiritualis a sa, deoarece îi cunoștea numele ceresc). Shaykh exprimă acest lucru mai departe 
spunând: „S-ar putea ca iubitul să fie consumat în întregime de iubire, atunci el însuși este iubire” 
($82). Aceasta este exact doctrina lui Ahmad Ghazall.'% Atunci când iubitul a devenit însăși 
substanța iubirii, nu mai există nicio opoziţie între subiect şi obiect, între iubit şi iubită. Aceasta este 
metamorfoza subiectului exprimată de identitatea neoplatonică a iubirii, amant și iubit, și aceasta 
este forma divină a iubirii. Atunci când Najm Kobra descrie cele patru grade ascendente ale iubirii, 
el este preocupat de această metamorfoză. A te întreba de ce nu face nicio distincţie între iubirea 
umană și iubirea divină ar fi cu totul în afara subiectului, ar indica incapacitatea de a percepe 
semnificația concomitenţei trăite în reunirea celor două flăcări dintre Cer și Pământ, a 
sincronismului dintre manifestarea Martorului din Cer, Ghidul suprasenzorial, Soarele inimii, și 
cunoașterea numelui „ezoteric”, a „numelui din Cer”, al iubitului pământesc. Iniţierea individuală se 
încheie aici, în această revelație interioară; acestea sunt treptele proclamate de fotismele colorate, de 
la cercul de întuneric şi lumina albastră a eului inferior, încă dăruit în întregime percepţiilor 
senzoriale și senzuale, până la visio smaragdina Tronului irizat în sfere de lumină. În acest fel se 
poate întrevedea ceea ce este comun spiritualității profund originale a lui Najm Kobra și celei a 
marilor săi contemporani, Sohravardi, Ruzbehan, Ibn 'Arabi. 


10. Balanța și îngerul 


Printre expresiile care califică Ghidul ceresc în raport cu fotismele colorate, există una, 
"Balanța suprasenzorială" (mizan al-ghayb), care arată mai ales omologia dintre Martorul ceresc al 
lui Najm Kobra şi celelalte manifestări ale aceluiaşi arhetip analizate mai sus (supra II), în special 
manifestarea care îl exemplifică cel mai bine dintre toate, și anume figura lui Daena-Fravarti în 
mazdeismul zoroastrian. În plus, tema balanței ne permite să recunoaștem cu certitudine ce este 
umbra și unde se află umbra; ea ne obligă să acceptăm acea tridimensionalitate a lumii interioare 
fără de care, aşa cum am indicat anterior, orientarea spre pol ar rămâne ambivalentă și ambiguă sau, 
mai degrabă, nu ar garanta de fapt niciun sens al direcţiei. 

Najm Kobra subliniază de mai multe ori această calificare simbolică. Întreaga problemă 
pentru noi este să interpretăm corect ceea ce indică balanţa. Ce se întâmplă de fapt în cazul în care 
se spune că Ghidul suprasenzorial se arată, sau mai degrabă se ascunde sub negură, întuneric? 
"Martorul suprasenzorial, Ghidul suprasenzorial, balanțele suprasenzoriale: aceasta este ceea ce vi 
se arată atunci când închideți pleoapele. În funcţie de faptul dacă ceea ce vă apare este lumină sau 
întuneric, martorul vostru (shahid) este lumină sau întuneric." Sau, mai exact, în ultimul caz 
înseamnă că nu aveţi niciun martor, niciun partener ceresc: el nu există deloc. Tocmai de aceea, "el 
este numit balanță, pentru că prin el sunt cântărite stările sufletului (sau ego-ul vostru) în ceea ce 
priveşte puritatea sau desfigurarea lor." ' Ca balanţă, rolul său este, prin urmare, să indice dacă 


există exces sau deficiență în starea spirituală, adică dacă lumina prevalează asupra întunericului 
sau invers (869). Dacă se întâmplă ca la jumătatea călătoriei mistice să apară cele două cercuri de 
lumină ale ochilor, acesta este semnul unei stări spirituale excelente. Dacă ele rămân ascunse, 
această ascundere indică o lipsă, o preponderență a naturii întunecate. În plus, ele pot apărea mai 
mari sau mai mici; mai frecvent sau mai rar: toate aceste variaţii corespund unui exces sau unui 
deficit pe balanță (870). 

Fazele corespunzătoare transmutărilor sufletului pot fi recapitulate astfel: La început poate fi 
întuneric (omul încă fără lumină, fără martor, "fără fravarti"). La mijloc, două cercuri de lumină, 
crescând sau diminuând; la sfârşit, vizibilitatea completă a persoanei de lumină. 


Se poate întâmpla ca această persoană (Martorul) să vă apară la începutul 
călătoriei mistice; dar atunci vedeţi doar o culoare neagră, o figură neagră. Apoi aceasta 
dispare. Dar cealaltă (adică persoana Martorului revelată persoanei de lumină) nu vă va 
mai părăsi; sau, mai exact, voi sunteţi acea persoană, pentru că ea intră în voi; este 
contopită cu voi. Dacă, la început, vi s-a părut de culoare neagră, este pentru că vălul 
propriei voastre existenţe întunecate o ascundea. Dar atunci când faci ca această existență 
întunecată să dispară din faţa ei şi când flacăra dhikr-ului și a dorinţei arzătoare au mistuit 
cu foc această barieră, atunci bijuteria pură este eliberată de minereul ei. Atunci ea devine 
o persoană în întregime de lumină (866). 


Textul este foarte condensat. El reia într-un fel tema hainei de lumină, a Cântecului Perlei 
din Faptele lui Toma, cel puţin aşa cum este redat cântecul într-un recital simbolic în Enciclopedia 
"Fraţilor cu inima curată" şi de Nasiroddin Tusi.'* Aici, odată ce haina întunericului a fost arsă şi 
consumată, persoana luminii devine vizibilă. Acolo, haina mizeriei şi a gălăgiei fiind dată jos în 
momentul întoarcerii la "Orient", misterul hainei de lumină este explicat în termeni care depășesc 
dificultatea de a exprima unus-ambo: doi, diferiți unul de celălalt, dar totuși unul în formă similară. 
Şi aici există o distincţie: Martorul ceresc poate să dispară, să fie absent, în timp ce tu rămâi acolo, 
fără el. Martorul ceresc este o persoană de lumină şi este vizibil doar pentru și prin persoana ta de 
lumină (asemănătorul poate fi văzut doar de către asemănător). Discul de întuneric, figura neagră 
vizualizată uneori de Spiritual la începutul călătoriei sale mistice, nu este Ghidul ceresc, Martorul 
din Cer. Negrul, sau întunericul, este tocmai absența Martorului de lumină; culoarea neagră nu este 
Martorul, ci umbra, nu umbra sa, ci umbra ahrimaniană (negativitatea activă) care îl împiedică să 
fie văzut. Această umbră nu este el, ci tu, pentru că este umbra proiectată de nafs ammara, sufletul 
senzual, ego-ul tău inferior. Văzând doar această umbră, nu puteţi vedea Martorul vostru ceresc. Și 
dacă el nu vă este prezent, cum v-ar vedea el pe voi, cum aţi fi voi prezenţi pentru el? Când el este 
Martorul vostru, este pentru că voi sunteți prezenți pentru el; el este Martorul care vă contemplă, voi 
sunteți ceea ce el contemplă. Dar tocmai din acest motiv el este simultan prezent pentru tine, el este 
ceea ce tu contempli. Pentru că el te contemplă cu aceeași privire cu care tu îl contempli pe el. 
Fiecare mistic a încercat să formuleze această subtilă reciprocitate a rolurilor. Aici, dubla nuanţă a 
cuvântului shahid, "martorul ocular” care atestă și "cel care este prezent”, ajută la exprimarea 
situaţiei dialogice. ° Martorul nu poate răspunde pentru tine decât în corespondenţa unui co- 
răspuns. Acesta este motivul pentru care nu se poate vorbi de un shahid care nu este prezent; 
aceasta ar fi o "prezență absentă”. Dacă el este absent, dacă doar figura Neagră este acolo, este 
pentru că sunteţi fără un shahid, fără un co-răspuns, sau Ghid personal. Ca un corolar, aspectul său 
și gradul de vizibilitate sunt balanţele care măsoară ceea ce sunteți cu adevărat: lumină sau 
întuneric, sau încă un amestec al celor două. Astfel (şi acest lucru este important pentru înțelegerea 
structurii sufismului iranian), ideea de shahid din Najm Kobra se uneşte, aşa cum am subliniat mai 
sus, cu ideea de martor teofanic, un martor al contemplaţiei, pentru "iubitorii credincioşi" mistici. 

Chiar în acest punct, de fapt, shahid-ul denumește ființa a cărei frumuseţe este martoră a 
frumuseţii divine, fiind revelaţia divină însăși, teofania prin excelență. Ca loc și formă a teofaniei, el 


dă mărturie despre această frumuseţe subiectului divin însuși; pentru că el este prezent subiectului 
divin ca martor al său, înseamnă că Dumnezeu se contemplă pe sine în el, contemplă dovada de 
sine. Așadar, atunci când misticul ia acest martor teofanic ca martor al contemplaţiei sale, primul 
este martorul Frumuseţii divine, prezent Frumuseţii divine care se contemplă în el; este Dumnezeu 
care se contemplă pe Sine în această contemplaţie a misticului îndreptată spre Martorul Său.'% 
Ideea lui Najm Kobra de "Martor în Cer” şi ideea lui Ruzbehan de "martor teofanic"” se întâlnesc în 
aceeași mărturie. În ambele cazuri, forma apariţională se schimbă în funcţie de starea 
contemplatorului. Fie omul nu are shahid: el nu vede decât umbra, întunericul, Negrul; forma 
iubirii sale este limitată la forma senzuală din cauza incapacității sale de a percepe teofania. (La fel 
cum, în zilele noastre, anumite afirmaţii zgomotoase potrivit cărora arta nu mai trebuie să se refere 
la frumuseţe îşi strivesc în cele din urmă autorii sub întreaga greutate a mărturiei pe care o aduc 
împotriva lor înșiși). Sau 


. Aşa cum îl 
priveşti pe shahid, aşa te priveşte şi el pe tine, şi așa eşti tu însuţi. Contemplarea ta valorează cât 
valorează fiinţa ta; Dumnezeul tău este Dumnezeul pe care îl meriţi; El este martor la fiinţa ta de 
lumină sau la întunericul tău. 

Deci, în cele din urmă, auzim din nou ceea ce a fost deja presimţit în noţiunea zoroastriană 
de Daena-Fravarti: o altă dimensiune a sufletului, dimensiunea unui suflet care are un Martor 
personal "în Cer", care este garantat de acest Martor în măsura în care propria sa ființă depune 
mărturie pentru el și în numele lui. Ar fi imposibil de realizat ce înseamnă acest lucru dacă ne-am 
limita la perspectiva unidimensională oferită de psihologia actuală. Structura biunitară, al cărei 
simbol, după cum am văzut, nu este 1 + 1, ci 1 x 1, este structura care postulează o dimensiune a 
transcendenţței personale individuale, și ca idee destul de diferită, cu siguranță, de ideea unei 
evoluții transpersonale. O iniţiere care este tipic individuală, cu grade şi o figuraţie precum cea pe 
care tocmai am fost aduși să o recunoaştem, este ceea ce deschide această altă dimensiune; ea nu 
leagă individualitatea esenţială nici de medierea colectivă, nici de vreo formă religioasă socializată 
sau socializabilă. Totul depinde dacă capacitatea noastră de înțelegere, hermeneutica noastră, are 
sau nu suficiente dimensiuni la dispoziţie. În consecinţă, o spiritualitate atât de originală precum cea 
a lui Najm Kobra, atentă la percepția semnelor acestei individuaţii esenţiale în fotismele colorate 
suprasenzoriale, poate fie să orienteze căutarea noastră spre un nou orizont, fie să o paralizeze din 
cauza unei interpretări greșite care duce la dezorientare. 

Să încercăm să construim diagrama sugerată de la început de structura triplă a sufletului 
(supra IV, 3). Pe planul inferior: nafs ammara, eul inferior, psihicul imperativ, aparent în discul de 
umbră, figura neagră, norul negru care se transformă în albastru închis. Pe planul superior: nafs 
motma'yanna, sufletul pacificat, culoarea verde, splendoarea de smarald și sferele de lumină. Între 
cele două: sufletul-conștiință (nafs eawwama) perceput în viziune ca un mare soare roșu; acesta este 
intelectul (“aql), conștiința propriu-zisă. În ceea ce privește cântarul: „martorul din Cer” se 
manifestă în măsura în care conștiința sufletească, plasată în centru, golește „tava” cântarului care 
conține sufletul inferior şi dă o greutate mai mare „tăvii” sufletului pacificat care este inima, adică 
organul subtil numit astfel de sufiți. Şi acesta este motivul pentru care a fost posibil, din acel 
moment, să se dea un răspuns fără echivoc la o primă întrebare: cui aparținea umbra, culoarea 
neagră vizualizată la început? Cu alte cuvinte, putea „martorul ceresc” să fi fost vreodată întuneric? 
Nu, acest întuneric era întunericul propriei tale naturi, a cărui opacitate se opunea transparenţei care 
condiționează prezența reciprocă a omului de lumină la ghidul de lumină și, în cele din urmă, 
pătrunderea Imaginii Ghidului în tine până în punctul în care poate fi posibil să spui „tu ești el” (1 x 
1). Aşadar, era propria voastră umbră, Iblis-ul sau nafs ammara-ul vostru care proiecta şi interpunea 
un văl pe care flacăra dhikr-ului l-a aprins şi l-a mistuit în cele din urmă; acesta era singurul lucru 
care îl făcea invizibil pe shaykh al-ghayb, partenerul și omologul vostru ceresc. 

Dar transmutarea care se realizează nu înseamnă în niciun caz că vechiul Iblis, "Iblis-ul 
vostru convertit la islam" a devenit shaykh al-ghayb-ul vostru, "martorul vostru în Rai". Convertirea 


Iblis-ului tău (nafs ammdra-ul tău) la islam este condiţia cu care shaykh al-ghayb poate deveni 
vizibil; ceea ce nu înseamnă deloc că Iblis devine "martorul din Cer”. O astfel de noțiune este 
nesustenabilă din cauza orientării fundamentale, a orientării polare analizate aici la început: fie 
conştiinţa sufletului nu este eliberată de umbra sa, nafs ammara, ci priveşte la ea și prin ea, 
nevăzând astfel decât umbra, umbra sa; fie umbra s-a diminuat și sufletul s-a ridicat la gradul de 
nafs motma'yanna şi îşi vede propria dimensiune de lumină. 

Dacă acest lucru este subliniat pentru a evita confuzia, este pentru că o întrebare va apărea în 
mod inevitabil. Ar fi într-adevăr foarte tentant să interpretăm diagrama triadică a sufletului amintită 
mai sus în termeni de conștiință și inconștient și să o lăsăm așa. Cu toate acestea, fenomenele de 
umbră şi lumină, al căror proces interior a fost atât de minuţios analizat de Najm Kobra şi de sufiștii 
școlii sale, pot fi într-adevăr traduse prin simpla vorbire a conștiinței ca regiune a luminii și a 
inconştientului ca regiune a umbrei? 


, căruia și prin care "martorul din Cer", Ghidul 
suprasenzorial, i se face cunoscut. Cum s-ar putea spune că "cele două suflete” între care este 
plasată conștiința sufletului aparțin în egală măsură aceleiași regiuni de umbră? Prima este umbra 
care trebuie depășită pentru ca structura biunitară să fie restaurată. Nu este oare această 
bidimensionalitate a sufletului (o sinergie de lumini) care postulează ea însăși tridimensionalitatea 
spațialității psiho-spirituale? Cu alte cuvinte: trilogia sufletului (supra IV, 3) nu ne obligă să 
admitem cel puţin orientarea, niveluri distincte în cadrul inconştientului, pentru a determina 
structura sa? Dar cum se pot introduce diferențieri pozitive în ceea ce este negativ şi negativitate? 
Trebuie luată o decizie mai serioasă, și anume aceea de a accepta tot ceea ce rezultă din diagrama 
noastră, dacă dorim să evităm greșeala, deja semnalată, de a confunda elemente complementare cu 
elemente contradictorii, ceea ce ar conduce la interpretarea Fravarti, sau "martorul din Cer”, și 
Iblis- Ahriman ca manifestări complementare ale aceleiași Umbre. 

Prevăzând aceste dificultăți, am evitat aici două lucruri în special. În primul rând, am evitat 
să raportăm ideea de "martor în cer" la ceea ce se conturează prin termenul german de 
Doppelganger, tocmai din cauza ambiguităţii, a umbrei, ataşate acestui termen. De fapt, vorbim mai 
degrabă de o contraparte, o contraparte celestă, transcendentă, decât de un "dublu"; ideea acestui 
partener ceresc este antitetică față de Dublu, al cărui rol este sugerat într-o serie de poveşti 
fantastice, și nu se putea pune problema de a reuni aceste antiteze pentru a forma un Tot. Și, într- 
adevăr, analiza psihologică arată că acest Dublu este manifestarea inconştientului personal, deci 
aparţine funcţiilor psihicului inferior, adică nafs ammara, învelişul întunecat, umbra, exact ceea ce 
dhikr-ul trebuie să distrugă prin foc pentru ca Ghidul luminii să poată deveni vizibil. Ceea ce 
împiedică reunirea luminilor gemene nu poate fi unul dintre elementele sale constitutive. 

În al doilea rând, în cele câteva indicaţii fenomenologice schiţate ici şi colo, am evitat orice 
sugestie a unui "inconștient colectiv”. Se observă, de fapt, o anumită tendinţă de a accentua în 
această expresie adjectivul "colectiv", până la a-i da substanţialitatea și virtuțile unei ipostaze: 
procedând astfel, se uită pur şi simplu că scopul psihanalizei, ca terapie pentru suflet, tinde în mod 
esențial să favorizeze ceea ce ea numeşte procesul de individuare. Din același motiv, ar fi absurd să 
se explice tipul de iniţiere individuală propriu sufismului prin raportarea sa la vreo normă colectivă, 
în timp ce 


. Obsesiile din zilele noastre vor sfârşi prin a întuneca orice fenomen 
spiritual sau cultural care nu se potriveşte cu cazul lor. 

În ceea ce privește construcţia diagramei, imperios necesară, așa cum am prevăzut puţin mai 
devreme, pentru ca hermeneutica noastră să aibă dimensiunile necesare, ar trebui să o amplificăm 
acum după cum urmează: o antropogonie în care forțele antitetice (ucigașul și victima, de exemplu) 
reprezintă obiectiv o realitate divină primordială este un lucru; o antropogonie care situează omul 
între două lumi este cu totul altceva. 

; realitatea sa escatologică completă nu este suma acestor două 


virtualităţi antitetice. 


În Najm Kobra, conștiința sufletului este de asemenea plasată între cele două. În aceste 
condiții, avem nevoie de o diagramă care să suprapună planurile; este imposibil să presupunem că 
ar putea exista o singură zonă invizibilă, situată inevitabil și unilateral sub zona vizibilă, adică zona 
inconştientului. O serie de manifestări care depășesc și depășesc limitele activităţii conștiente a 
sufletului trebuie să fie plasate nu sub, ci deasupra conştiinţei. Există o subconștienţă sau 
infraconştiență, corespunzătoare nivelului nafs ammara; şi există o superconștienţă sau 
supraconștiență. corespunzătoare nivelului nafs motma'yanna. În ordinea fizică, invizibilitatea unui 
obiect se poate datora unei lipse de lumină; se poate datora și unui exces de lumină, efectului orbitor 
al apropierii prea mari de ea. În ordinea "suprasenzorială", cea a "simţurilor suprasenzoriale” sau a 
fiziologiei omului de lumină, se aplică același lucru. Pe de o parte, invizibilitatea (absenţa shahid- 
ului), care este umbra, întunericul ahrimanian, negarea sau captivitatea luminii; opusă invizibilității 


pe care discipolii lui Najm Kobra o numesc "lumina neagră”, pre-originea a tot ceea ce este vizibil, 
adică a întregii lumini (infra, V). Tocmai din acest motiv, a e Moni oaie eta a 
ahrimanian. În ambele cazuri există ceva care este dincolo de limitele conştiinţei. Dar, în primul 
caz, invizibilitatea, absenţa luminii, este un fapt care ţine de subconștiință; în al doilea caz, 
invizibilitatea datorată unui exces de strălucire, faptului de a fi prea aproape de lumină, este un fapt 
care ţine de superconștiință sau de transconștiință. lar faptele de supraconștiință sunt fapte 
individuale; individual, fiecare suflet trebuie să depășească, pe lângă propria sa umbră, umbra 
colectivă. 

Ca un "fapt exemplar" printre faptele superconștiinței, este necesar să amintim - deși 
cuvântul este în general folosit greșit - faptul la care se referă ideea de vocaţie cu toate conotațiile 
sale misterioase, imperative, iraționale şi inexorabile. 

Ideea de vocație serveşte poate mai bine decât oricare alta pentru a recapitula tot ceea ce 
sugerează ideea de Înger, transmisă nouă în tema Daena ca glorie (66%a) şi destin (1bXn), în tema 
Naturii perfecte a lui Hermes sohravardian și, în sfârşit, în tema '"Martorului din Cer", a "Balanţei 
lumii suprasenzoriale" 1% de Najm Kobra. Într-o astfel de recapitulare, ideea esenţială, 
incontestabilă a individualităţii este văzută, de fapt, ca inseparabilă de angelologie, deoarece ea 
oferă un fundament pentru ideea de Înger, la fel cum ideea de Înger este propriul său fundament. 

Pe această bază, ideea de individualitate rămâne fermă în faţa încercărilor de a justifica 
"colectivizarea" şi conceptele nominaliste. Ea ne salvează de iluzia de a crede că este suficient să 
evadăm din sfera individuală şi, prin atingerea sferei "sociale", să ajungem simultan la divin, 
deoarece este inversul viziunii mistice asupra gradaţiilor ființei pe măsură ce escaladează muntele 
Qaf până la stânca de smarald din vârful său și iese pas cu pas deasupra și dincolo de tărâmurile 
naturale - lumea vegetală, lumea animală şi specia umană. Pas cu pas, se dezvăluie o specie care nu 
include încă indivizi; apoi individul care coexistă cu specia care îl domină; apoi individul care 
coexistă cu specia pe care o domină. În cele din urmă, din ascensiune în ascensiune, întoarcerea 
omului de lumină la pleroma sa originară postulează ideea unui individ nespecific, a unei 


individualități arhetipale al cărei zbor înalt și putere, prin asumarea tuturor virtualităților unei specii, 
devine ea însăși un exemplu unic. Ideea unui individ care este el însuși specia sa este ideea 
Îngerului 106 

Leibnitz a transpus-o în concepția monadică a sufletului și aceasta este ceea ce face cu 
adevărat posibilă înțelegerea ideii de vocaţie ca relaţie cu arhetipul. Aici exact această specificitate a 
unei individualități care se naște la sfârșitul unei inițieri mistice personale se manifestă ca o stare de 
"dualitate", o structură unus-ambo. Această bi-unitate nu este o uniune a două elemente 
contradictorii, lumina Ohrmazdeană și întunericul Ahrimanian, ci o uniune a lui Ohrmazd și a 


propriului său F'ravarti, a gemenilor de lumină, a "sufletului pacificat" și a "martorului său din Cer”, 
a lui Hermes și a Naturii sale perfecte, a lui Phos și a ghidului său de lumină, conștiință şi 
superconștiință. "Şi este lumină peste lumină”. 


V. LUMINA NEAGRĂ 


1. Lumina fără materie 


În esenţă, ceea ce tocmai a fost denumit "superconștiință” (sirr, khafi, în terminologia sufi) 
nu poate fi un fenomen colectiv. Este întotdeauna ceva care se deschide la sfârșitul unei lupte în 
care protagonistul este individualitatea spirituală. 

. Fără 
îndoială, o fraternitate mistică va rezulta din aceasta, dar nu există înainte de ea (Hermes este singur 
când intră în camera subterană urmând instrucțiunile Naturii sale perfecte, supra II, 1). După cum 
am văzut, această deschidere treptată este marcată de anumite "lumini teofanice" corespunzătoare 
fiecărei etape. Corespondența acestor lumini, determinarea gradului lor de prezență de către și 
pentru "martorul" lor este tocmai ceea ce tematizează motivul shahid-ului. 

"Supraindividualitatea" misticului, adică dimensiunea transcendentă a persoanei, este 
condiționată de această inseparabilitate syzygică. Odată pragul trecut, se deschide perspectiva 
asupra peripețiilor unei istorii secrete, a etapelor călătoriei spirituale, a pericolelor şi triumfurilor 
persoanei de lumină, a ocultaţiilor şi reapariţiilor shahid-ului său. Urmărirea în detaliu a acestor 
aspecte ar necesita un studiu aprofundat al întregului sufism iranian, în timp ce noi trebuie să ne 


limităm aici la a sublinia câteva alte trăsături esențiale împrumutate de la trei sau patru dintre marii 
maeştri. ; potrivit lui Najm 


Razi şi Mohammed Lahiji, 


anunţată de lumina verde. În orice caz, există obstacole de cea mai mare importanţă între visio 


smaragdina și "lumina neagră", datorită contiguităţii lor. 

Ideea de "lumină neagră" (persana nur-e siyah) este, înainte de toate, cea care ne obligă să 
distingem între două dimensiuni care nu ar putea fi explicate de un inconștient unidimensional sau 
nediferenţiabil. În măsura în care limbajul mistic ajunge să "simbolizeze cu” experienţa fizică, se 
pare că aceasta din urmă ilustrează perfect ideea unei polarități nu atât între conştiinţă și inconştient, 
cât între o supraconștiinţă și o subconştiință. Există un întuneric care este materia, şi există un alt 
CEE IEEE IEI DATEI, Fizicienii disting între negrul materiei și negrul stratosferei.'% 

Pe de o parte, există corpul negru, un corp care absoarbe toată lumina fără deosebire de 
culoare; acesta este ceea ce se "vede" într-un cuptor întunecat. Când este încălzit, acesta trece de la 
negru la roșu, apoi la alb, apoi la alb-roșu. Toată această lumină este lumină absorbită de materie și 
re-emisă de aceasta. Așa este și în cazul "particulei de lumină" (omul de lumină, poc-boc) 
absorbită în puţul întunecat (nafs ammara, supra III, 3), care, potrivit lui Najm Kobra şi Sohravardi, 
este constrâns de focul dhikr-ului să elibereze particula, să o "reemită”. Aceasta este deci figura 
neagră, puţul sau cuptorul întunecat; este întunericul inferior, infraconștientul sau subconştientul. 
Dar există o altă lumină, o lumină-fără-materie, care devine vizibilă atunci când este eliberată din 
această materie deja făcută care o absorbise. Întunericul de deasupra este negrul stratosferei, al 
spaţiului stelar, al Cerului negru. În termeni mistici, el corespunde luminii Sinelui divin în sine 
(nur-e dhat), luminii negre a lui Deus absconditus, a Comorii ascunse care aspiră să se dezvăluie, 
"să creeze percepția pentru a-și revela obiectul percepției sale" şi care, prin urmare, nu se poate 
manifesta decât voalându-se în starea de obiect. Acest întuneric divin nu se referă așadar la 
întunericul inferior, cel al corpului negru, al infraconştiinței (nafs ammara), ci la Cerurile negre, la 
Lumina neagră în care ipseitatea lui Deus absconditus este presimţită de superconștiinţă. 

Prin urmare, avem nevoie de o metafizică a luminii ale cărei căi vor fi trasate de experiența 
spirituală a culorilor de către mistici, în special, în cazul de față, de experienţa sufiților iranieni. 
Appercepţia lor vizionară a luminilor colorate postulează o idee de culoare pură constând într-un act 
de lumină care își actualizează propria materie, adică care actualizează în etape diferențiate 
potenţialitatea "'Comorii ascunse" care aspiră să se dezvăluie. Mai sigură şi mai directă decât oricare 


alta este referința dintr-un capitol anterior care ne readuce la distincţia stabilită într-unul dintre 
marile Recitaluri mistice ale lui Avicenna între "Întunericul de la apropierea polului" şi Întunericul 
care domneşte la "Vestul îndepărtat” al materiei. Acesta din urmă este întunericul al cărui 
comportament față de lumină este descris de fizică; acestea sunt forțele întunericului care rețin 
lumina, îi obstrucţionează trecerea, forțele obiectului negru care absoarbe lumina și care, în 
"teosofia orientală" a lui Sohravardi, este numit prin termenul caracteristic iranian antic de barzakh 
(ecran, barieră). 

Pe de altă parte, întunericul de la "apropierile de pol" este regiunea "luminii negre", care 
există înaintea întregii materii pe care ea însăși o va actualiza pentru a fi primită în ea şi, în ea, 
pentru a deveni lumină vizibilă. Antiteza este stabilită între lumina neagră a polului și întunericul 
corpului negru material, și nu pur și simplu între lumină și întunericul materiei. Între corpul negru 
material (tipizat, de exemplu, de nafs ammara) din care lumina caută să scape şi lumina neagră pre- 
materială (cea a Ipseităţii divine) întregul univers al luminilor se extinde în sus şi, în actualitatea lor 
ca lumini, devin culori într-o stare autonomă de viaţă și substanţialitate. 

Deoarece întregul lor efort tinde să le elibereze de o materie care ar fi străină de acțiunea lor 
și în care sunt uneori captive (a se vedea infra VI, 1, semnificaţia picturii maniheiste și influenţa ei 
asupra miniaturilor persane), ele nici măcar nu trebuie să se așeze pe suprafaţa unui obiect care ar 
putea fi închisoarea lor pentru a fi culori. Aceste lumini, transformate în culori în chiar actul de a 
deveni lumină, trebuie să fie reprezentate ca creându-și singure, din propria lor viaţă și natură, 
forma şi spaţiul (acea spissitudo spiritualis, pentru a împrumuta din nou o expresie a lui Henry 
More, care este locul percepţiilor suprasenzoriale descrise de Najm Kobra şi discipolii săi). Aceste 
lumini pure (care formează, potrivit lui Sohravardi, o dublă ordine, longitudinală și latitudinală, 
"Mame" şi arhetipuri) sunt, în actul de lumină care le constituie, constitutive ale propriei lor forme 
teofanice (mazhar). "Actele luminii" (fotismele, ishragat) își actualizează propriile receptori care 
fac lumina vizibilă. "Lumina fără materie" înseamnă aici lumina al cărei act își actualizează propria 
materie (din nou, potrivit lui Sohravardi, corpurile materiale nu sunt niciodată motivele suficiente 
ale proprietăţilor pe care le manifestă). În raport cu materia corpului negru, investit cu forțele 
obscurităţii, ale întunericului ahrimanian, ea echivalează fără îndoială cu o imaterializare. Mai 
exact, este materia în stare subtilă "eterică" (latif), actul luminii, şi nu antagonică luminii; este 
incandescența mundus imaginalis (“alam al-mithal), lumea figurilor și formelor autonome, 
Pământul ceresc din Hurgalya "care își secretă propria lumină". A vedea lucrurile în Hurqalya, după 
cum spun anumiți shaykhs sufi, înseamnă a le vedea în acea stare care poate fi percepută doar de 
"simţurile suprasenzoriale" (supra IV, 7). Această percepţie nu este o impresie primită pasiv a unui 
obiect material, ci o activitate a subiectului, adică condiţionată de fiziologia omului de lumină. În 


acest context, doctrina goetheană a "culorilor fiziologice" (infra VI, 3) îşi găsește spontan locul. 
Vom afla în continuare (infra V, 3) că „urii ear? este ea a Ipsităţi divine ca lumi a 


. Tocmai ceea ce face să se vadă, adică lumina ca subiect absolut, 
nu poate deveni în niciun caz un obiect vizibil. În acest sens, Lumina luminilor (nur al-anwar), cea 
prin care sunt făcute vizibile toate luminile vizibile, este deopotrivă lumină și întuneric, adică 
vizibilă pentru că aduce vederea, dar invizibilă în sine. De acum înainte, de asemenea, atunci când 
vorbim despre culoare ca amestec de lumină şi întuneric, nu trebuie să o înțelegem ca un amestec cu 
umbra ahrimaniană, chiar dacă ar fi doar umbra obiectului negru. Cele şapte culori apar la nivelul 
celui mai transparent dintre corpuri. Acest amestec trebuie înțeles ca relație a actului de lumină cu 
potenţialitatea infinită care aspiră să se dezvăluie („Eram o comoară ascunsă, voiam să fiu 
cunoscut”), adică ca act epifanic în noaptea Absconditum-ului. Dar această noapte divină este 
antiteza întunericului ahrimanian; ea este sursa epifaniei luminii pe care întunericul ahrimanian 
încearcă ulterior să o înghită. Lumea culorilor în stare pură, adică sferele de lumină, este totalitatea 
actelor acestei Lumini care le face luminoase și care nu se poate manifesta ea însăși decât prin 
aceste acte, fără a fi vreodată ea însăși vizibilă. Și toate aceste receptacole, aceste forme teofanice 
pe care ea le creează chiar în aceste acte care o fac manifestă sunt întotdeauna în corelație cu starea 


misticului, adică cu activitatea „particulei de lumină” din om care caută să-și redescopere 
asemănarea. 1% Poate că putem întrevedea corelaţia care ne cere ca pe de o parte să distingem între 
supraconștient şi subconștient şi pe de altă parte între lumina neagră și negrul obiectului negru. Şi 
aceasta completează rezumatul orientării pe care am încercat să o stabilim în prezentul eseu - 
desigur, în termeni foarte imperfecți. 


2. Doctrina fotismelor după Najm Razi (1256) 


Najm Razi,” discipol direct al lui Najm Kobra, este autorul unui tratat mistic în limba 
persană încă în uz astăzi în sufismul iranian, în care capitolele legate în special de subiectul nostru 
tratează despre apercepţiile vizionare (moshahadat) și dezvăluirile suprasenzoriale (mokashafat). ° 
Leitmotivul lor face distincţia între teofaniile sau apariţiile de lumini divine care sunt cele ale 
„Luminilor Majestății” și teofaniile care sunt cele ale „Luminilor Frumuseţii”. Majestatea (adică 
rigoarea, sublimul inaccesibil) și Frumuseţea (fascinația, atracția, grația): acestea sunt cele două 
mari categorii de atribute care se referă, respectiv, la Fiinţa divină ca Deus absconditus şi ca Deus 
revelatus. Frumuseţea fiind teofania supremă, auto-revelarea divină." De fapt, ele sunt inseparabile 
și există o interacțiune constantă între Maiestatea inaccesibilă a Frumuseţii și Frumusețea fascinantă 
a Maiestăţii inaccesibile. Interacțiunea este chiar de așa natură încât Najm Kobra, atunci când 
compară relația lor cu cea a principiilor masculin şi feminin, percepe un transfer corespunzător unui 
schimb reciproc de atribute masculine și feminine ($4). Și pentru a sugera că dubla lor dublă este 
necesară pentru ca individualitatea spirituală să se nască, el citează această zicală a sufitului Abu- 
Bakr Wasiti: , 


”. (865). 


Potrivit lui Najm Razi, fotismele, 
. El schiţează „fiziologia omului de 
lumină” concomitent cu teoria „dezvăluirilor lumii suprasenzoriale”. 

În primul rând, ca regulă generală, capacitatea de a percepe lumini suprasenzoriale este 
proporțională cu gradul de şlefuire, în principal cu lucrarea dhikr, care aduce inima la starea de 
oglindă perfectă. La început, aceste lumini se manifestă ca niște sclipiri efemere. Cu cât 
transparenţa ("specularitatea”) oglinzii este mai perfectă, cu atât ele cresc mai mult, durează mai 
mult, devin mai diverse, până când se manifestă sub forma unor entităţi cereşti. De asemenea, ca 
regulă generală, sursa unde aceste Lumini iau formă este entitatea spirituală a misticului, 
ruhaniyat-ul său, aceeaşi, aşa cum am văzut (supra II, 1), la Sohravardi și la hermetiști sub numele 
de Natura Perfectă, "Îngerul" filosofului. Dar pe lângă aceasta trebuie să luăm în considerare faptul 
că fiecare stare spirituală, fiecare funcţie, fiecare sentiment, fiecare act, are entitatea sa spirituală, 
"Îngerul" său care se manifestă în lumina care îi este proprie. Profeţia (nobowwat), Iniţierea 
(walayat), spiritele inițiaţilor (Awliya), marii shaykhs ai Sufismului, Qoranul, profesiunea islamului, 
fidelitatea credinţei (iman) 1, chiar și orice formă de dhikr, orice formă de oficiu și cult divin, 
fiecare dintre aceste realități se exprimă într-o lumină care îi este proprie. 

În descrierea dată de autorul nostru fenomenelor suprasenzoriale ale luminii pure, observăm 
pe scurt următoarele: sclipirile scurte și flăcările provin cel mai adesea din actele liturgice 
(rugăciune, abluţiune rituală etc.). O lumină mai lungă și mai strălucitoare este cea provenită din 
Qoran sau din dhikr. Poate exista vizualizarea binecunoscutului verset din capitolul Lumina 
(24:35): "Imaginea luminii Sale este aceea a unei nișe în care se află o lampă, lampa se află într-o 
cutie de sticlă..." Aici, "Nișa luminilor" manifestă o lumină a profeţiei sau, altfel, a calităţii inițiatice 
a shaykh-ului. Sfeşnicele, lămpile şi cărbunii vii manifestă diferitele forme de dhikr sau sunt un 
efect al luminii gnozei. Toate formele de stele care se arată în Cerul inimii (“asman-e del) sunt, ca în 
Najm Kobra, lumini care manifestă Îngerul; adică aspectul ezoteric al Cerului astronomic care este 
omologul său (batin-e falak). În funcţie de gradul de puritate al inimii, steaua poate fi văzută fără 


Cerul său sau cu Cerul său; în acest din urmă caz, Cerul este "masa astrală subtilă" a inimii, în timp 
ce steaua este lumina Spiritului. 

Figurile constelate manifestă Animae coelestes. Soarele și Luna pot apărea în diferite poziţii, 
fiecare dintre ele având semnificaţia sa. Luna plină în Cerul inimii manifestă efectele inițierii 
corespunzătoare gradului de inițiere lunară (walayat-e qamariya); soarele manifestă efectele iniţierii 
solare sau totale (w. kolliya). Mai mulţi sori împreună sunt o manifestare a inițiaţilor perfecţi 
(Awliya-e kolli). Soarele şi Luna contemplate împreună sunt manifestarea comună a formei shaykh- 
ului și a formei inițiatului absolut.!!* 

Soarele, Luna şi stelele pot apărea ca și cum ar fi scufundate fie în mare, fie în apă 
curgătoare sau dimpotrivă în apă nemişcată, uneori într-o fântână. Toţi misticii recunosc acolo 
luminile "entității lor spirituale". Aceste scufundări într-un element transparent proclamă puritatea 
extremă a inimii, starea "sufletului pacificat”, care, la hotar, va permite razelor Luminilor divine să 
străpungă toate vălurile. Acesta este sensul versetului din sura Stelei: "Inima nu dezminte ceea ce a 
văzut (53:11)", sens mistic care sancţionează viziunile Profetului ("Inima mea L-a văzut pe Domnul 
meu în cea mai frumoasă dintre forme") şi teofaniile garantate lui Avraam şi Moise. 

Najm Razi ştie acest lucru: se poate întreba dacă toate aceste teofanii au loc în lumea 
interioară, ezoterică sau mai degrabă în lumea exterioară, exoterică? Răspunsul său este că oricine 
pune acest tip de întrebare rămâne departe de situația reală în care cele două lumi se întâlnesc și 
coincid. Într-un caz se poate întâmpla ca percepţia suprasenzorială să fie trezită și stimulată de o 
percepţie senzorială; 


; acestea sunt chiar fundamentul și criteriul apercepției 
vizionare. În alt caz, o percepţie directă a suprasenzorialului de către organul inimii poate avea loc 
fără un organ senzorial sau un suport fizic (vezi supra IV, I, aura şi percepția aurică). În ambele 
cazuri, acest organ al inimii (cu energia spirituală a Imaginatrix-ului, realizează o transmutare a 
senzorialului astfel încât acesta este perceput „în Hurqalya”, în planul mundus imaginalis, lumea 
imaginală în care „ceea ce este corporal devine spirit şi ceea ce este spiritual își asumă un corp” 
(„metoda noastră este cea a alchimiei”, spunea Najm Kobra). "^ Acesta este sensul pe care 
hermeneutica spirituală îl trage din versetul despre Lumină: „Dumnezeu este lumina Cerurilor și a 
Pământului” (24:35), căci, în realitate și în adevăratul sens, ceea ce se manifestă (adică lumina) și 
ceea ce este manifestat (mazhar, forma teofanică), ceea ce vede și ceea ce este văzut sunt însăși 
Fiinţa divină. „Atunci când sensul exclamaţiei lui Avraam: Acesta este Domnul meu a fost înțeles 
mistic, atunci senzorialul și suprasenzorialul, exotericul şi ezotericul, aparentul și ascunsul, vor fi 
unul și același lucru.” 

Semnani percepe într-un alt verset din Coran (41:53) însuşi principiul mişcării interioare 
prin care fiecare dat exterior devine un eveniment aparținând sufletului, readucând timpul istoric, 
fizic (zaman afaqi) la timpul interior, psihic (zaman anfosi). Acesta este scopul final spre care 
converg toate căile mistice; este reședința spirituală în care privirea celui care contemplă frumuseţea 
Martorului contemplaţiei (shahid) în oglinda ochiului interior, ochiul inimii, nu este altceva decât 
privirea Martorului: "Eu sunt oglinda feţei Tale; prin ochii Tăi privesc chipul Tău". Contemplatul 
este Contemplatorul şi viceversa;'!” am încercat deja aici să ne apropiem de secretul acestei 
reciprocităţi mistice, un paradox care nu poate fi exprimat mai bine decât în termeni de lumină. 
Najm Razi continuă încercarea până la limită: 


Dacă lumina se ridică în cerul inimii luând forma uneia sau a mai multor Luni 
dătătoare de lumină, cei doi ochi sunt închişi la această lume și la cealaltă. Dacă această 
lumină se ridică şi, în omul interior complet pur, atinge strălucirea soarelui sau a mai 
multor sori, misticul nu mai este conștient nici de această lume, nici de cealaltă, el își vede 
doar propriul Domn sub vălul Spiritului; atunci inima sa nu este decât lumină, corpul său 
subtil este lumină, învelișul său material este lumină, auzul său, vederea sa, mâna sa, 
exteriorul său, interiorul său nu sunt decât lumină, gura sa şi limba sa de asemenea. 


Fotismele de lumină pură astfel descrise corespund stării inimii care este cea a "sufletului 
pacificat". Fotismele colorate pe care Najm Razi continuă să le descrie se ridică pas cu pas din 
momentul în care individualitatea spirituală se eliberează triumfător de ego-ul inferior (ammaragi) 
şi, ajungând la gradul de conştiinţă (lawwamagi), se îndreaptă spre gradul sufletului pacificat, 
pragul de dincolo (supra IV, 3). Apoi, misticul intră în prima vale, urmând un itinerar ale cărui etape 
succesive sunt marcate de vizualizarea unor lumini colorate, care îl conduce la a șaptea vale, valea 
"luminii negre”. Dar aici trebuie să remarcăm anumite trăsături prin care originalitatea fiecăruia 
dintre maeştrii sufi iranieni devine evidentă (fără a ţine cont de rigiditatea imuabilă a unei anumite 
"tradiții" alcătuite în zilele noastre în Occident). În timp ce Semnani leagă luminile colorate de cele 
şapte centre sau organe ale fiziologiei subtile (latifa), Najm Razi le raportează pur şi simplu la 
stările spirituale. Cu toate acestea, el schițează, în legătură cu "dezvăluirile suprasenzorialului", o 
"fiziologie" a organelor subtile, dintre care în teoria sa există doar cinci. Mai mult, luminile colorate 
sunt gradate diferit şi într-o ordine cu totul diferită în lucrările respective ale acestor doi maeştri. 

Conform Najm Razi, culorile vizualizate de simțurile suprasenzoriale sunt gradate în 
următoarea ordine: în prima etapă, lumina vizualizată este lumina albă; este semnul Islamului. În a 
doua etapă, lumina galbenă; acesta este semnul fidelității credinţei (iman). În a treia etapă, lumina 
este albastru închis (kabud); este semnul bunăvoinţei (ihsan). În a patra etapă, lumina este verde; 
acesta este semnul liniștii sufletului (sufletul pacificat, motma'yanna). Percepția luminii verzi 
concordă astfel în ceea ce privește semnificaţia sa, dacă nu în ceea ce privește locul său în ordinea 
succesiunii, cu percepția luminii verzi din tratatul lui Najm Kobra (referitor la cel al lui Semnani, 
vezi infra VI, 1). La a cincea etapă, lumina albastră azurie; acesta este semnul asigurării ferme 
(iqan). La al şaselea stadiu, lumina roșie; este semnul gnozei mistice, al cunoaşterii "teosofice” (în 
Najm Kobra, este culoarea Nous-ului, sau a Inteligenței active). La al șaptelea stadiu, lumina 
neagră (nur-e siyah); semnul iubirii pasionale, extatice. 

Primii şase paşi corespund astfel luminilor pe care Najm Razi le descrie ca lumini ale 
atributului Frumuseţii, lumini teofanice care luminează. "Lumina neagră" este cea a atributului 
Majestății care incendiază ființa misticului; ea nu este contemplată; atacă, invadează, anihilează, 
apoi anihilează anihilarea. Ea spulberă "teurgia supremă" (talasm-e a'zam), adică aparatul 
organismului uman; întâmplător, acest termen apare și în vocabularul lui Sohravardis. Cu toate 
acestea, conjuncţia lor este esenţială (a se vedea textul lui Wasiti citat mai sus); astfel, Majestatea 
inaccesibilă se dezvăluie în Frumuseţea seducătoare și Frumuseţea este Majestatea revelată. Dar 
această revelație presupune o formă, un receptabil (mazhar) care să o primească. Najm Razi afirmă 
că există lumină și întuneric oriunde ai privi şi că acesta este motivul pentru care Coranul (cu 
referire la lumină și întuneric) nu vorbeşte despre o creaţie sau o stare creată (khalqiyat), ci despre o 
instituire primordială (ja'liyat, condiționând însăși venirea la existență a ființei). Lumina și 
întunericul nu sunt lucruri alături de alte lucruri, ci sunt categorii de lucruri. Această pre 

Această orientare preliminară ne va salva apoi de la confuzia dintre Noaptea divină, 
absconditatea Esenţei care face ca lumina să fie revelată, și întunericul de aici de jos, întunericul 
demonic care ţine lumina captivă şi nu-i permite să scape. Acest întuneric nu este cel care face ca 
lumina să se manifeste; el o eliberează atunci când este forțat să facă acest lucru. Dar dacă toată 
lumina astfel eliberată este vizibilă ca lumină, dacă, prin urmare, lumina solicită o "materie", un 
receptacul care să condiţioneze această vizibilitate, atunci materia în cauză nu este cea a 
întunericului inferior. Aici se simte importanţa (așa cum ni s-a amintit de multe ori) lumii materiei 
subtile, mundus imaginalis (“alam al-mithal), în cosmologia profesată de toţi căutătorii noștri 
spirituali. "Materia subtilă” este Cerul ezoteric al inimii, "masa sa astrală” și așa mai departe. 
Fenomenele suprasenzoriale ale luminilor colorate sunt produse de această "materie", deoarece ea 
este actul în sine al luminii, nu antagonistul luminii. Noaptea divină (Deus absconditus), ca sursă şi 
origine a întregii lumini (Deus revelatus), nu este un compus de demonic și divin. Dar această 
lumină divină, odată revelată, poate foarte bine să cadă în captivitate în întunericul ahrimanian. 


Această dramă este admirabil descrisă de cosmogonia maniheistă, ca o dramă mereu prezentă, cu 
variante inepuizabile, până la și inclusiv confuzia socialului cu divinul. 

În ceea ce priveşte teoria organelor subtile conform lui Najm Razi, deși diferă de teoria lui 
Semnani, aceasta deschide totuși calea către cea din urmă. Teoria pornește în esență de la tradiția 
(hadith) care afirmă: "Dumnezeu are 70.000 de văluri de lumină şi de întuneric; dacă le-ar 
îndepărta, strălucirea Feţei Sale ar arde tot ceea ce întâlnește privirea Sa". Aceste văluri sunt 
totalitatea tuturor universurilor senzoriale și suprasenzoriale (molk şi malakut, shahadat și ghaybat). 
Cifra care determină calitativ numărul, urmând tradiţia de mai sus, este 70.000. 

Dar există variante; unele tradiţii menţionează 18.000 de lumi, altele 360.000 de lumi. "ê Or, 
toate aceste lumi există în lumea interioară a omului, în ființa sa subtilă sau ezoterică (nahan = 
batin), care include tot atâţia "ochi" câte lumi există; prin acești "ochi" omul percepe, respectiv, 
fiecare dintre aceste lumi, prin experienţa vie a stării spirituale în care fiecare dintre aceste lumi se 
manifestă în el. Astfel, el posedă 70.000 de "ochi", printre care se numără cele cinci simţuri 
exterioare atașate realităților corporale ale materiei senzoriale, cele cinci simţuri interioare, cele 
cinci energii ale fiziologiei organice; dar acestea, se bănuiește deja, sunt doar o mică parte din 
energiile întregului om căruia îi sunt disponibile "simțuri suprasenzoriale". Și astfel, termenul 
mokashafat, "dezvăluiri", nu este niciodată folosit de sufiști (așa cum subliniază Najm Razi) cu 
referire la obiectele unei percepții care derivă din cele trei categorii de facultăți tocmai enumerate, 
ci doar cu referire la realitățile suprasenzoriale. El implică astfel eo ipso ideea de dezvăluiri ale 
lucrurilor suprasenzoriale care apar în cazul sahib-e kashf, termen care, din nou, nu poate fi tradus 
mai bine decât prin cuvântul "clarvăzător". 

Atunci când „clarvăzătorul” se angajează în tariqat sau călătoria mistică, urmând regulile 
războiului spiritual sub conducerea maestrului de iniţiere (wali) și a shaykh-ului, el trece succesiv 
prin toate aceste văluri; la fiecare staţie (maqam) se deschide în el un ochi interior corespunzător, iar 
el percepe toate modurile de a fi sau stările spirituale referitoare la staţia respectivă. Această 
percepție este realizată de facultățile sau organele suprasenzoriale ale fiziologiei subtile a 
„clarvăzătorului”, care în fiecare generaţie sunt transmise unui mic grup de oameni. În timp ce 
Semnani enumeră șapte organe subtile sau latifa, Najm Razi le consideră doar cinci: intelectul, 
inima, spiritul, supraconștiinţa (sirr) şi arcanul sau transconștiința (Khafi). Fiecare dintre aceste 
facultăţi suprasenzoriale își percepe propria lume; acesta este motivul pentru care auzim de o 
dezvăluire către intelect (kashf-e 'aqli, majoritatea filosofilor nu au mers dincolo de aceasta); o 
dezvăluire către inimă (mokashafat-e del, viziuni ale diferitelor lumini colorate); dezvăluiri către 
spirit (m. ruhi, presupuneri către cer, viziuni ale îngerilor, percepţia trecutului și viitorului în starea 
lor permanentă); în sfârșit, dezvăluiri către supraconştiință şi către arcan. Acolo sunt dezvăluite 
„timpul și spaţiul de dincolo”; ceea ce a fost văzut din această parte este văzut din cealaltă parte. Și 
toate aceste organe sunt intermediare în raport cu celelalte, fiecare transmițând următorului ceea ce 
i-a fost acordat şi dezvăluit lui însuși, iar următorul primeşte acest lucru în forma care îi este 
proprie; cu cât misticul progresează mai mult pe cele șapte trepte ale inimii prin conformarea ființei 
sale la moribus divinis (takhalloq bi-akhlaq Allah), cu atât aceste dezvăluiri se înmulţesc pentru el. 


3. Lumina neagră în „Grădina de trandafiri a misterului«» 
(1317) 


Lungul poem persan care poartă titlul de Golshan-e Raz (Grădina de trandafiri a misterului), 
cuprinzând aproximativ 1 500 de cuplete, este opera lui Mahmud Shabestari.'"” Această lucrare a 
fost citită cu atenţie și în mod continuu în Iran până în prezent, dar concizia sa extremă (în care 
autorul răspunde la multe întrebări adunate de unul dintre prietenii săi cu privire la doctrinele înalte 
ale sufismului) a motivat scrierea a numeroase comentarii. Dintre acestea, cel mai complet și, de 


asemenea, cel mai frecvent studiat în Iran până astăzi este cel al lui Shamsoddin Lahiji; amploarea 
și conţinutul său îl transformă într-un veritabil compendiu al sufismului.!15 

Un aspect relatat în biografia lui Lahiji demonstrează în ce măsură doctrina fotismelor 
colorate, care arată misticului gradul său de progres pe calea spirituală, se reflectă în detaliile vieţii 
sale cotidiene; aceasta îi sugerează, de fapt, că poate purta haine ale căror culori corespund celor ale 
luminilor care îi caracterizează succesiv starea spirituală; experienţa este astfel transpusă practic în 
simbolurile unei liturghii personale, care coincide cu însuși curentul vieții. Qazi Nurollah 
Shoshtari!!” povesteşte că, în perioada în care șahul Esma'il (Ismael)'” şi-a stabilit puterea în 
provincia Fars (Persis) și Shiraz, suveranul a dorit să îl viziteze pe șaykh. Când l-a întâlnit, l-a 
întrebat: "De ce ai ales să porţi întotdeauna haine negre?" "În doliu pentru Imamul Hosayn”, a 
răspuns shaykh-ul. Dar regele a remarcat: "S-a stabilit ca doar zece zile pe an să fie dedicate 
doliului sfântului Imam”. "Nu", a răspuns shaykh-ul, "aceasta este o eroare umană. În realitate, 
doliul pentru sfântul Imam este un doliu permanent; el nu se va încheia până în zorii Învierii." 

Evident, se poate auzi în acest răspuns mărturia fervoarei unui şiit, în inima meditaţiilor 
căruia rămâne drama de la Karbala, aşa cum drama patimilor lui Hristos este în inima evlaviei 
creștine. Dar o altă intenție poate fi văzută și în purtarea acestor haine negre, intenţie care 
corespunde tocmai practicii anumitor grupuri din sufism de a purta haine de aceeaşi culoare cu cea a 
luminii contemplate în stația mistică la care au ajuns. În acest fel se stabilește o "armonie 
cromatică" între ezoteric şi exoteric, între ascuns şi aparent. Astfel, 
albastre (kabud)."” La stadiul cel mai înalt, hainele negre ar fi corespuns "luminii negre”. Așadar, 
acesta este într-adevăr sensul pe care îl găsim în această practică personală a lui Lahiji, care l-a 
uimit atât de mult pe șahul Esma'il? Un poem compus de unul dintre discipolii săi în lauda shaykh- 
ului, pare într-adevăr să confirme acest lucru.'” 

În orice caz, paginile în care Lahiji desfăşoară tema "luminii negre" comentând poemul lui 
Mahmud Shabestari sunt de o importanţă capitală atunci când vine vorba de a face o distincție clară 
între Noaptea divină şi Întunericul ahrimanian.'* Lumina neagră este lumina Esenţei pure în 
ipseitatea sa, în absconditatea sa; capacitatea de a o percepe depinde de o stare spirituală descrisă 
drept "reabsorbţie în Dumnezeu" (fana fi'llah), stare în care Semnani percepe pericolul unei probe 
supreme din care, potrivit lui, misticul se ridică din nou în pragul unei visio smaragdina, lumina 
verde fiind ridicată atunci la rangul de cea mai înaltă lumină a Misteriului. Studiul comparativ al 
acestor viziuni este de un interes excepţional; el ar necesita o amplă meditaţie și nu poate fi decât 
schiţat aici. 

În timp ce urmează exact cuvintele poetului, comentariul lui Lahiji pe măsură ce se dezvoltă 
oferă o privire asupra liniilor precise ale dezvoltării sale ca o serie de etape. Trei momente devin 
distincte; şi anume, efortul de a aborda ideea luminii negre din toate părţile, apoi de a descrie 
supraconștiința pe care o postulează, o necunoaștere care, ca atare, este cunoaștere; în cele din 
urmă, această "Noapte luminoasă" este identificată cu starea de sărăcie mistică în adevăratul sens al 
cuvântului, exact în sensul în care sufi este descris ca "sărac în spirit" (darwish, derviş, supra III, 
3). 

Cuprinderea ideii de lumină neagră este cu atât mai dificilă cu cât ea izbucnește într-un 
dublu fel. Ea irupe în prezenţa lucrurilor; ea înseamnă un mod particular de a le vedea, ceea ce îi 
oferă autorului tema Feţei negre a ființelor (siyah-ru'i). Și irupe în absenţa lucrurilor, atunci când 
inteligența, îndepărtându-se de ceea ce este manifestat, se străduiește să înțeleagă Cine este 
manifestat și revelat. Aceasta este tema Esenţei pure, a Ipseităţii divine ca Subiect absolut, a cărei 
inaccesibilitate autorul o sugerează vorbind de proximitate excessivă și orbire. Aici tema sărăciei 
mistice aduce un deznodământ unei situaţii inextricabile dialectic: coexistența Subiectului absolut și 
a subiecţilor individuali, a Unului și a Multora. 

În ceea ce privește prima temă, nu există o modalitate mai bună de a o plasa decât făcând 
referire la propria mărturie a lui Shaykh Labhiji, deoarece, în multe ocazii, el îşi ilustrează 
comentariul cu fapte extrase din experienţa sa personală. lată relatarea sa despre o viziune: 


M-am văzut [scrie Shaykh] prezent într-o lume de lumină. Munţii și deșerturile erau 
irizate cu lumini de toate culorile: roșu, galben, alb, albastru. Simţțeam o nostalgie 
mistuitoare pentru ele; eram ca lovit de nebunie și smuls din mine însumi de violența 
emoției și sentimentului intim al prezenţei. Dintr-o dată am văzut că lumina neagră invada 
întregul univers. Cerul și pământul și tot ceea ce era acolo deveniseră în întregime lumină 
neagră și, iată, eram absorbit în totalitate de această lumină, pierzându-mi cunoștința. Apoi 
am revenit la mine. 


Recitalul acestei viziuni sugerează imediat o comparaţie cu una dintre marile confesiuni 
extatice ale lui Mir Damad; există ceva în comun între lumina neagră care înghite universul şi 
percepția lui Mir Damad a "marii strigăte oculte a ființelor”, "strigătul tăcut al angoasei lor 
metafizice".!* Lumina neagră dezvăluie însuși secretul fiinţei, care nu poate fi decât ca făcută-a-fi ; 


. Totalitatea fiinţei 
lor este fața lor diurnă și faţa lor nocturnă; faţa lor diurnă este crearea esenței din inessenţa lor de 
către Subiectul absolut. Acesta este sensul mistic al versetului din Qoran: "Totul piere cu excepţia 
Feţei Sale" (28:88), adică cu excepţia feţei de lumină a acelui lucru. 

Acum, ceea ce aceste două feţe îi arată vizionarului este dubla dimensiune a ființei, analizată 
precis în ontologia lui Avicenna ca dimensiune a ființei necesare şi dimensiune a ființei 
"contingente". De fapt, strict vorbind, nu există "contingență”. Există posibilitatea actualizată, iar 
orice posibilitate de a fi actualizată există în mod necesar din simplul fapt că cauza sa perfectă, 
motivul său suficient, este dată. Ea nu ar putea să nu fie. Cu toate acestea, această dimensiune a 
posibilității rămâne latentă în inima însăși a posibilităţii actualizate, în sensul că dimensiunea sa de 
ființă necesară, capacitatea sa de a fi, îi vine din legătura sa cu Sursa din care emană, în timp ce 
dimensiunea sa de posibilitate, adică indigența sa metafizică, este percepută de îndată ce se 
consideră - fictiv, desigur, şi într-un mod ipotetic - ca fiind separată de Principiul din care derivă 
ființa sa necesară. După cum se știe, întreaga teorie avicenniană a procesiunii inteligențelor 
heruvinice, emanatoare ale Cerului și ale Pământului, se bazează pe acte de contemplație îndreptate 
către aceste "dimensiuni" ale inteligibilității. Irupţia vizionară a acestei duble dimensiuni - pozitivă 
și negativă - este viziunea luminii negre. 

Chiar de la originea primordială a pleromei, din clipa eternă a apariției primei inteligențe, a 
primului  Kerobin, Angel-Logos, se manifestă deja dubla dimensiune a fiecărei fiinţe 
existențializate: faţa sa de lumină și „faţa sa neagră”. Aceasta este ceea ce i-a determinat pe unii 
avicenneni iranieni!” să compare cosmologia avicenniană cu cosmologia zervanistă din Iranul 
antic. Fără îndoială, există o omologie schematică în ceea ce privește forma, dar, așa cum am 
remarcat deja în altă parte, aceasta ar fi corectă numai dacă s-ar referi la zervanismul „exorcizat”, 
„de-satanizat”. Căci „faţa neagră” care se arată din primul act al ființei nu este întunericul 
ahrimanian, ci taina condiţiei creaturale care își are originea „în întunericul de la apropierile de 
pol”, adică în însuşi misterul punerii în funcţiune a creaţiei. Întunericul ahrimanian se află în 
„Occidentul extrem”, regiunea materiei materializate. Acesta este motivul pentru care Lahiji şi 


misticul pe care îl comentează repetă, exact aşa cum spunea Avicenna în recitalul lui Hayy ibn 
Yaqzan, că în „aces îtuneri de la apropierea polului” se găsește Apa Vieţii. Găsirea acestui izvor 
cere pătrunderea sensului dublei feţe a lucrurilor, iar a înțelege acest lucru înseamnă a înțelege în 
același timp implicaţiile mistice ale filosofiei lui Avicenna, atestate de perspectivele pe care aceasta 
le-a deschis spiritualilor iranieni. Aici, din păcate, este locul în care raționalismul sărăcit al 
interpreților moderni ai lui Avicenna în Occident își dezvăluie impotenţa și orbirea incurabilă. După 


cum spune Labhiji, cineva nu învaţă să găsească Apa Vieţii în întuneric doar din auzite și citind cărți. 


Analiza avicenniană a dublei dimensiuni a ființei stabilite a dat roade până în momentul 
renașterii filosofiei în Iran, în secolele al XVI-lea și al XVII-lea. Ea este prezentă în metafizica 
luminii elaborată de Sohravardi în termenii unei metafizici a esenței, precum și în opera marelui său 
interpret, Molla Sadra Shirazi (mort în 1640), care a dat versiunea existențială a "teosofiei 
orientale”. Se repetă în mod tradițional, de la Molla Sadra și până la Shaykh Ahmad Ahsaii, 
fondatorul şcolii shaykhite în shi'ism, că actul de a exista este dimensiunea de lumină a ființelor, în 
timp ce quidditatea lor este dimensiunea lor de întuneric. Iar acest lucru nu poate fi înțeles fără a ne 
întoarce la originile avicenniene. Indigenţa metafizică a ființelor analizată în ontologia avicennană 
este tradusă şi trăită de Lahiji ca un sentiment de autentică sărăcie mistică. Experimentând acest 
lucru, vizionarul contemplă misterioasa Lumină neagră care străbate întregul univers; cu siguranță 
nu este inversiunea şi subversiunea ahrimaniene care îl transportă în extaz, ci Prezenţa a cărei supra- 
stare constă în a face să fie și care, din acest motiv, nu poate fi niciodată ea însăși făcută să fie, nici 
văzută ca fiind - veşnic invizibilă în timp ce face să se vadă în actuarea sa permanentă a fiecărui act 
de a fi. 

Acesta este motivul pentru care există o legătură profundă între semnificația Luminii negre 
percepută în prezenţa lucrurilor, atunci când acestea își dezvăluie vizionarului faţa lor dublă, și 
semnificația pe care acesta o percepe atunci când lucrurile se îndepărtează de el şi el se întoarce 
spre Principiu. Aceste două teme sunt atât de profund legate între ele încât cea de-a doua apare ca 
fundament al primei. În al doilea sens, Lahiji declară că negrul este culoarea Ipseităţii divine pure în 
Sine, în acelaşi mod în care pentru Najm Razi această culoare se aplica doar atributelor Majestății 
inaccesibile, lui Deus absconditus. Atunci când comentează acest verset din Grădina de trandafiri a 
misterului: "Culoarea neagră, dacă mă urmaţi, este lumina Ipseității pure; în acest întuneric se află 
Apa Vieţii" (v. 123) - ce vrea să spună în acest caz Lahiji vorbind despre o orbire şi o orbire a căror 
cauză nu este cu siguranță distanța extremă, ci o apropiere prea mare? Ochiul vederii interioare, 
"simţurile suprasenzoriale" însele, sunt astfel întunecate. 

Pentru a înţelege intenția shaykh-ului şi terminologia sa, să ne reamintim mai întâi 
implicaţiile ontologiei lui Avicenna: indigența metafizică a ființelor, inesenţa lor, implicând faptul 
că acestea nu ar avea cu ce să fie dacă Ființa necesară nu ar compensa lipsa lor. Ne-am referit 
adineauri la versiunea existențială a metafizicii avicenne-sohravardiene din Molla Sadra: Sadra 
acordă întâietatea metafizică determinantă actului de a exista, nu quiddității sau esenței. Se poate 
spune că Molla Sadra din Shiraz, aici ca și în alte locuri, îşi dezvăluie propria formare ca avicennian 
puternic impregnat de teosofia lui Sohravardi și de cea a lui Ibn 'Arabi. Dar cu mult înainte de el, în 
Iran existau spiritişti care îi citiseră atât pe Avicenna, cât şi pe Ibn 'Arabi. Lahiji a fost unul dintre 
aceştia şi, fără îndoială, a fost capabil să demonteze interpretările eronate aplicate în Occident 
asupra gândirii celor doi maeștri ai săi, atât de diferiţi, de altfel, unul de celălalt. Celebra expresie 
wahdat al-wojud nu semnifică un "monism existenţial" (ea nu are nicio legătură nici cu Hegel, nici 
cu Haeckel), ci se referă la unitatea transcendentală a ființei. Actul de a fi nu capătă sensuri diferite; 
el rămâne unic, în timp ce se multiplică în actualitatea ființelor pe care le face să fie; un Subiect 
necondiționat care nu este niciodată el însuși făcut să fie. Astfel, această prea-închidere de care 
vorbeşte Lahiji, orbirea luminii negre, este înțeleasă atunci când fiecare act de a fi sau fiecare act de 


lumină este raportat la Principiul său. 

Cu alte cuvinte, lumina nu poate fi văzută, tocmai pentru că ea este cea care provoacă 

. Noi nu vedem lumina, noi vedem doar receptorii ei. Acesta este motivul pentru care 
luminile vizibile pe planuri suprasenzoriale necesită ideea de culori pure, aşa cum am subliniat 
anterior, care sunt actualizate eo ipso prin actul lor de lumină ca recipiente care sunt "materia" 
luminii pure şi care nu au nevoie să cadă într-o materie străină de actul lor de lumină. Astfel stând 
lucrurile, este imposibil să ne îndepărtăm suficient pentru a vedea lumina care este cauza vederii, 
deoarece în fiecare act de vedere ea este deja acolo. Aceasta este apropierea de care vorbeşte 
misticul atunci când își exprimă uimirea "că te apropii atât de mult de mine încât ajung să cred că 
tu ești eu" (supra IV, 9). Nu putem vedea lumina nici atunci când nu există nimic care să o 


primească, nici acolo unde ea este înghițită. Încercând să ne plasăm în faţa cauzei vederii, care ea 
însăşi nu poate decât să rămână invizibilă, ne aflăm în faţa Întunericului (și acesta este "Întunericul 
de la apropierile de pol"), căci nu putem lua ca un obiect al cunoaşterii tocmai ceea ce ne permite să 
cunoaștem fiecare obiect, ceea ce permite oricărui obiect să existe ca atare. Acesta este motivul 
pentru care Lahiji vorbeşte despre o apropiere care orbește. Pe de altă parte, umbra demonică nu 
este lumina, ea însăși invizibilă, care provoacă vederea, ci este Întunericul care împiedică vederea, 
așa cum întunericul subconştientului împiedică vederea. Lumina neagră, pe de altă parte, este ceea 
ce nu poate fi văzut în sine, deoarece este cauza vederii; ea nu poate fi obiect, deoarece este 
Subiectul absolut. Ea orbește, așa cum orbește lumina supraconștientului. De aceea se spune în 
Grădina de trandafiri a misterului: "Renunţaţi la a vedea, căci aici nu este vorba de a vedea". 
Numai o cunoaștere care este o experienţă teofanică poate fi cunoaștere a Fiinţei divine. Dar în 
raport cu Ipseitatea divină, această cunoaştere este o necunoaștere, deoarece cunoașterea presupune 
un subiect şi un obiect, văzătorul şi văzut, în timp ce Ipseitatea divină, lumina neagră, exclude 
această corelație. A transfigura această neștiință în cunoaștere ar însemna a recunoaște cine este 
adevăratul subiect al cunoașterii, într-un act suprem de renunțare metafizică, în care Lahiji 
mărturisește sentimentul sărăciei dervişului și rodul propriei sale meditații asupra lui Ibn 'Arabi 

Aici ne vom aminti de anumite apercepţii vizionare ale lui Najm Kobra: acum soarele roşu 
ieșind în evidență pe un fundal negru, acum constelațiile devenind roșii pe fundalul unui cer de 
smarald, orbitor pentru vederea umană. Am aflat de la el că acest soare roşu şi aceste sfere înroşite 
anunță prezența Angel-Logosului sau a uneia dintre inteligențele angelice. Ca şi în viziunea lui 
Hermes, angelophania este asociată cu simbolul "soarelui de la miezul nopții", al Nopţii luminoase, 
deoarece prima Inteligență, Angel-Logos, este teofania iniţială și primordială a lui Deus 
absconditus. Atunci apare semnificaţia profundă a unui episod din mi'raj-ul Profetului. Îngerul 
Gabriel, ca înger al Revelaţiei identificat de toți Ishragiyun cu îngerul Cunoașterii, îl conduce pe 
profet până la Lotus-ul limitei. El însuşi nu poate merge mai departe, pentru că ar fi mistuit de foc. 
Or, este de neconceput ca ființa sa teofanică să fie consumată și anihilată; aceasta ar însemna 
autodistrugerea revelaţiei divine. După cum explică Lahiji, îngerul nu trebuie să treacă această fana 
fi'llah, testul reabsorbţiei în Dumnezeu. Forma teofanică trebuie să persiste pentru a fi întâlnită din 
nou la ieşirea din testul suprem, soarele devenind roșu pe un cer negru, ca în viziunea lui Najm 
Kobra. Proba acestei pătrunderi, care cuprinde o experienţă a morţii şi a anihilării, trebuie încercată 


numai de om și marchează momentul său de maximă primejdie. Fie va fi înghiţit de demenţă, fie va 
„ Această resurecție este tradusă ulterior de 


Semnani ca o exaltare de la lumina neagră la lumina verde. Trecând astfel prin anihilarea anihilării, 
trecând la "Gabrielul ființei tale", se autentifică recunoașterea Ghidului, a "martorului din Cer”, a 
soarelui înroşit pe fondul Întunericului divin. Căci această recunoaștere implică recunoaşterea 
Necunoscutului, ceea ce înseamnă renunțare metafizică şi sărăcie mistică. 

Poetul din Grădina de trandafiri a misterului se întreabă: "Ce măsură comună există între 
lumea terestră şi cea divină, pentru ca, fiind incapabilă să găsească cunoașterea, să fie deja ea 
însăși cunoaştere?" (v. 125) Şi Lahiji comentează: 


Perfecţiunea fiinţei contingente este de a regresa la negativitatea sa de bază și de a 
ajunge să cunoască prin propria sa ubicuitate. Aceasta înseamnă să știi cu certitudinea 
experienţei că , deoarece aici există o disproporţie 
infinită. Această staţie mistică este cea a amețţirii, a cufundării obiectului în subiect. Este 
revelaţia neantului a ceea ce nu a fost niciodată și a perenităţii a ceea ce nu a fost 
niciodată. ... În realitate, nu există cunoaştere a lui Dumnezeu de către altcineva decât 
Dumnezeu, pentru că altcineva decât Dumnezeu nu este. Scopul final spre care se îndreaptă 
pelerinii Căii divine este acela de a ajunge la stația mistică în care descoperă că acţiunile, 
atributele și ipseitatea lucrurilor sunt șterse și reabsorbite în raza de lumină teofanică și în 
care acestea sunt esentificate prin însuși faptul destituirii lor esenţiale, care este stadiul 


absorbției în Dumnezeu (fana fl'llah), în care fiinţa se întoarce la fiinţă, nefiinta la neființă, 
în conformitate cu versetul din Carte: "Dumnezeu vă poruncește să daţi ceea ce este 
încredințat cui îi aparţine" (4:61). 


Dar cel căruia îi aparține va fi găsit numai cu condiţia ca a şaptea vale să fie atinsă. 


A şaptea este valea sărăciei mistice și a fana. După aceea nu mai poţi merge mai 
departe. S-a spus că sărăcia mistică este purtarea hainei negre!“ în cele două universuri. 
Această zicală exprimă faptul că misticul este atât de total absorbit de Dumnezeu încât nu 
mai are nicio existență proprie, nici interioară, nici exterioară, în această lume și dincolo de 
ea; „iar aceasta este sărăcia în adevăratul sens 
al cuvântului. În acest sens, 
, pentru că această staţie mistică este cea în care el dă Ipseităţii 
divine sensul absolut (este absolvit de orice relativare) ... Atât timp cât misticul nu a ajuns la 


propria sa negativitate, care este reabsorbția completă, el nu a ajuns la pozitivitatea esenței 
prin ființa absolută, care este supraexistenţa prin Dumnezeu. A fi non fiinţă prin propriile 
. Nefiinţa absolută se manifestă numai în și 
prin ființa absolută. Pentru oricine altcineva decât Omul Perfect accesul la acest grad este 


dificil, deoarece Omul Perfect este cea mai perfectă dintre fiinţe şi cauza însăși a apariţiei 
lumii. 


Astfel, indigența metafizică a ființei este transfigurată în sărăcie mistică, eliberare absolută de 
această indigenţă. 

"Cum voi găsi cuvinte pentru a descrie o situaţie atât de subtilă ? Noapte luminoasă, amiază 
întunecată” (v. 125), strigă poetul mai departe în Grădina de trandafiri a misterului. Comentatorul 
său ştie ce vrea să spună: pentru cel care a trăit această stare mistică o aluzie este suficientă, în timp 
ce oricine altcineva va putea înțelege doar în măsura apropierii sale de ea. Iar Lahiji este fascinat de 
această Noapte luminoasă (shab-e roshan) care este Amiază întunecată, o aurora boreală mistică în 
care noi înșine recunoaștem unul dintre aceste "simboluri ale nordului" care, de la bun început, au 
orientat căutarea noastră către un Orient care nu se găseşte în Estul hărților noastre geografice. Este 
într-adevăr Noapte, deoarece este lumina neagră şi absconditatea Esenţei pure, noaptea 
necunoașterii și a neștiinţei, și totuși noapte luminoasă, deoarece este în același timp teofania 
absconditului în infinita multitudine a formelor sale teofanice (mazahir). Amiaza, mijlocul Zilei, 
desigur, adică amiaza mare de lumină suprasenzorială multicoloră pe care misticul o percepe prin 
organul său de lumină, ochiul său interior, ca teofanii ale Numelor, atributelor și actelor divine; şi 
totuși Amiaza întunecată, deoarece mulțimea acestor forme teofanice sunt, de asemenea, cele 70 
000 de văluri de lumină și întuneric care ascund Esenţa pură (a se vedea supra referirea lui Najm 
Razi la acest număr). Noaptea Esenţei pure, lipsită de culoare şi distincție, este inaccesibilă 
subiectului cunoscător în calitate de cunoscător, deoarece precede toate actele sale de cunoaștere. 
Astfel, subiectul este mai degrabă organul prin care Esenţa se cunoaşte pe sine ca Subiect absolut. 
Şi totuşi Noapte luminoasă, deoarece este ceea ce face subiectul să fie făcându-se vizibil pentru el, 
ceea ce îl face să vadă făcându-l să fie. Amiaza întunecată a formelor teofanice, cu siguranță, pentru 
că lăsate de la sine ar fi întuneric şi neființă şi pentru că, în însăși manifestarea lor, "ele se arată ca 
fiind ascunse!" 

Dar este imposibil să divulgi secretele teofaniilor și ale apariţiilor divine, adică secretele 
shahid-ului. Cel care face acest lucru nu suportă decât reproşuri şi negații violente. „Despre formele 
în care sunt prezente urmele teofaniilor,!'” cu siguranţă aș avea multe de spus, dar să tac este de 
preferat” (v. 129). Grădina de trandafiri a misterului ajunge astfel la final. Toţi vizionarii sufi sunt 
de acord cu el, căci face aluzie la ipostaza Luminilor divine, ale căror culori, forme și figuri 
corespund în mod specific stării spirituale și vocației misticului Acesta este, așadar, secretul însuși 


al shahid-ului, Martorul contemplaţiei, „martorul din Cer”, fără de care Divinitatea ar rămâne în 
stare de absconditate sau abstracţie şi nu ar exista posibilitatea acelei uxority care este legătura 
dintre iubit și iubită, o legătură care este individuală și de neîmpărtăşit şi la care aspiră fiecare suflet 
mistic. Dumnezeu nu are asemănare (mithl), dar El are o Imagine, o tipizare (mithal), declară 
Lahiji. Acesta este secretul viziunii Profetului, meditată neobosit de atâţia sufi: „L-am văzut pe 
Dumnezeul meu în cea mai frumoasă dintre forme", atestând că Fiinţa divină, fără formă sau 
modalitate, este prezentă ochiului inimii într-o anumită formă, modalitate și individualizare. Căci, 
după experiența reabsorbției tuturor formelor epifanice în „lumina neagră” a Esenţei pure, vine 
revenirea de la pericolul demenţei, de la nihilismul metafizic și moral și de la întemnițarea colectivă 
în forme gata făcute, misticul, după ce a înţeles ce anume asigură perenitatea determinării formelor 
de apariţie, a oricărei forme epifanice distincte date. Aceasta este recunoașterea autentică a figurii 
Martorului ceresc, a shahid-ului, ale cărui recurenţe le-am studiat sub multe și diverse denumiri 
(supra, II și IV, 9). Şi de aceea, la Semnani, dincolo de lumina neagră, a cărei traversare o consideră 
extrem de periculoasă, începe să se deschidă visio smaragdina. 


VI. CEI ȘAPTE PROFEȚI - Al FIINȚEI TALE 


1. Alaoddawleh Semnani (1336) 


Alaoddawleh este unul dintre cele mai mari nume ale sufismului iranian. Datorită doctrinei 
sale, legătura devine în sfârșit clară între apercepţiile vizionare, gradate în funcţie de coloritul lor, şi 


. Hermeneutica spirituală a Cărţii sfinte este cea care îi dă 


structura: exegeza spirituală a textului revelat coincide cu exodul omului de lumină care se 
. Cu alte cuvinte, structura celor șapte 


semnificații ezoterice ale Coranului corespunde exact structurii unei antropologii sau fiziologii 
mistice care conectează șapte organe sau centre subtile (latifa), fiecare dintre acestea fiind tipizat de 
unul dintre cei șapte mari profeti. 

După ce ne-am ocupat deja pe larg în altă parte de această doctrină a lui Semnani, ne vom 
limita aici la a-i sublinia trăsăturile esențiale. Vom aminti doar că shaykh-ul aparţinea unei familii 
nobile din Semnan (oraş înfloritor şi astăzi, situat la aproximativ 200 de kilometri est de 'Teheran). 
Născut în 659/1261, el a intrat în serviciul lui Argun, conducătorul mongol al Iranului, ca paj, la 
vârsta de cincisprezece ani; la vârsta de douăzeci și patru de ani, în timp ce campase cu armata lui 
Argun în fața Qazwin, a trecut printr-o profundă criză spirituală, a cerut să fie eliberat din 
îndatoririle sale și, ulterior, s-a predat definitiv sufismului. Khanqah-ul său a avut loc chiar la 
Semnan, unde o mulțime de discipoli au venit la el și unde memoria sa este vie și astăzi; sanctuarul 
său, un frumos monument mongol de construcție delicată, a existat încă până de curând. 

Faptul că Qoranul are o semnificație spirituală sau, mai degrabă, mai multe semnificaţii 
spirituale, că orice lucru exoteric are un aspect ezoteric şi că modul de a fi al adevăratului credincios 
depinde de cunoașterea acestor semnificații spirituale, a fost afirmat încă din primele zile ale 
islamului; acesta exprimă un aspect esenţial al şiismului, din care imamologia este inseparabilă; 
această afirmaţie a provocat întotdeauna dezaprobarea literaliștilor sunniţi ortodocşi. Ea se 
întemeiază, printre altele, pe hadith, sau pe o afirmaţie relatată a Profetului însuşi: " 


a ra La rândul său, acest sens ezoteric are el însuşi un sens ezoteric [această 
profunzime are o profunzime, după imaginea Sferelor cerești învăluite una în cealaltă], și așa mai 
departe, [şapte profunzimi ale profunzimii]". 


Fundamentul și practica acestor hermeneutici spirituale sau ezoterice sunt de fapt legate de o 
metafizică a luminii, a cărei sursă principală este Ishraq-ul lui Sohravardi şi care operează în mod 
similar în cazul Ishragiyun-ului, al sufiștilor și al ismaeliţilor. În Semnani, fiziologia organelor de 
lumină, antropologia mistică, accentuează şi mai mult legătura. Acest fenomen își are 
corespondentul în scolastica latină, unde interesul pentru tratatele de optică, tratatele De 
perspectiva, a fost încurajat de dorinţa de a alătura știința luminii teologiei, aşa cum este alăturată 
aici hermeneuticii qoranice. Implicarea legilor opticii în studiul scripturilor a inspirat, de exemplu, 
exegeza lui Bartolomeu de Bologna: "În timp ce în optică sunt cunoscute alte șapte moduri de 
participare a corpurilor la lumină, Bartolomeu găsește şapte moduri corespunzătoare de 
participare a intelectului angelic și uman la lumina divină". Asin Palacios remarcase deja 
afinitatea esențială dintre hermeneutica ezoteriştilor islamici şi cea a lui Roger Bacon. În niciun caz 
nu există nimic cât de cât arbitrar în procedura lor; pe scurt, nu fac altceva decât să aplice legile 
opticii şi ale perspectivei la interpretarea spirituală a cărţilor sfinte.!*" De asemenea, aplicarea legilor 
perspectivei este cea care face posibilă realizarea de diagrame ale lumii spirituale (ca la is-maelieni 
sau în şcoala lui Ibn 'Arabi). O cercetare comparativă globală ar trebui, desigur, să includă aici 
procedeele utilizate în interpretările biblice ale teosofiştilor protestanți, precum cei din şcoala lui 
Jacob Boehme. 


Din păcate, ceea ce Semnani a reuşit să realizeze cu succes nu este exprimat în scris decât 
parţial. Tafsir-ul său '%, introdus de un lung prolog în care își expune metoda, începe de fapt doar 
din sura 51. Intenţia autorului a fost de a continua Tafsir-ul neterminat al lui Najmoddin Razi. El 
însuşi a prevăzut clar ce întreprindere colosală va fi realizarea proiectului - o interpretare spirituală 
completă a celor șapte înțelesuri ezoterice ale Coranului. Cititorul său apreciază amploarea sarcinii 
observând modul în care autorul are grijă să scoată în evidenţă cele șapte semnificații pas cu pas, nu 
într-un mod teoretic, ci întotdeauna preocupat să le raporteze la experiența spirituală, adică să 
autentifice fiecare semnificație prin raportarea ei la tipul şi gradul de experienţă spirituală care 
corespunde unui nivel de această sau acea adâncime (sau înălțime). Acest grad se referă la organul 
subtil care este "locul" său, la fel ca și culoarea luminii care îl anunţă, și este dovada că misticul a 
ajuns la acest grad de apercepţie vizionară. 

Legea corespondenţțelor care guvernează această hermeneutică, și care nu este alta decât 
legea care guvernează orice interpretare spirituală, poate fi enunțată după cum urmează: 


; există omologie între ceea ce Semnani numește zaman afagi, "timpul orizonturilor" sau 
"timpul orizontal”, și anume timpul fizic al calculului istoric guvernat de mișcarea stelelor vizibile, 
şi zaman anfosi sau timpul psihic, timpul lumii sufletului, al polului care guvernează Cerurile 
interioare. Acesta este exact motivul pentru care fiecare fapt exterior poate fi "condus înapoi" 
(sensul literal al cuvântului ta'wil, folosit tehnic pentru a descrie exegeza spirituală) la "regiunea" 
interioară care îi corespunde. Această regiune este una dintre seriile de organe subtile ale fiziologiei 
mistice, fiecare dintre acestea fiind, datorită omologiei timpurilor, tipizarea unui profet în 
microcosmosul uman, a cărui imagine și rol și-l asumă. În sfârşit, fiecare dintre aceste regiuni sau 
organe este marcată de o lumină colorată pe care misticul o poate vizualiza în stare de contemplaţie 
şi la care trebuie să înveţe să fie atent, deoarece îl informează cu privire la propria sa stare 
spirituală. 
Primul dintre aceste organe subtile (învelișuri sau centre) este numit organ subtil corporal 
(latifa qalabiya; qalab, lit. = "matriţă"). Spre deosebire de corpul fizic uman, el este constituit prin 
influx direct emanat din Sfera sferelor, Sufletul lumii, fără a trece prin celelalte Sfere, sau ale 
planetelor sau ale Elementelor. El nu poate începe să se formeze decât după finalizarea corpului 


Al doilea organ se află la nivelul corespunzător sufletului (latifa nafsiya), nu cel care este 
sediul proceselor spirituale, ci al proceselor vitale, organice, anima sensibilis, vitalis, şi care, în 
consecință, este centrul dorințelor necontrolate și al patimilor rele; ca atare, el este numit nafs 
ammara în Coran, iar rolul său ne-a fost descris în trilogia lui Najm Kobra (supra IV, 3). Aceasta 
înseamnă că nivelul căruia îi corespunde în planul subtil este terenul de încercare pentru căutătorul 
spiritual; în confruntarea cu sinele său inferior, el se află în aceeași situație ca Noe în faţa ostilităţii 
poporului său. Atunci când a învins-o, acest organ subtil este numit Noe al fiinţei tale. 


. Aluzia la acest Ego spiritual, care va fi copilul conceput în inima misticului, ne lămurește 
imediat de ce acest centru subtil al inimii este Avraamul fiinţei voastre. 

Al patrulea organ subtil este legat de centrul desemnat tehnic prin termenul sirr (latifa 
sirriya), "secretul" sau pragul supraconștiinței. Este locul și organul conversației intime, al 
comunicării secrete, al "psalmului confidenţial" (monajat): este Moise al fiinţei voastre. 

Al cincilea organ subtil este Spiritul (ruh, latifa ruhiya); datorită rangului său nobil, el este 
de drept viceregentul divin: este David al fiinţei voastre. 


Al şaselea organ subtil este legat de centru, cel mai bine descris de termenul latin arcanum 
(khafi, latifa khafiya). Ajutorul şi inspirația de la Duhul Sfânt sunt primite prin intermediul acestui 
organ; în ierarhia stărilor spirituale, el este semnul de acces la starea de nabi, profet. Este lisus al 
fiinţei voastre; el este cel care proclamă Numele tuturor celorlalți centri subtili și "oamenilor" din 
aceste facultăţi, pentru că este Capul lor, iar Numele pe care îl proclamă este pecetea ființei voastre, 
la fel cum în Coran (3:6) se spune că lisus, ca profet înaintea ultimului dintre profeţii ciclului 
nostru, a fost vestitorul profetului poftei, adică al venirii Paracletului.'** 

Al șaptelea şi ultimul organ subtil este legat de centrul divin al fiinţei tale, de sigiliul etern al 


. Fiecare pasaj din Coran care 
defineşte relaţia lui Mahomed cu Avraam ne oferă apoi un exemplu admirabil de mișcare interioară 
actualizată de hermeneutica lui Semnani, trecerea de la "timpul orizontal" la "timpul sufletului”. Ea 
se încheie prin actualizarea, în persoana microcosmosului uman, a adevărului sensului conform 
căruia religia lui Mahomed își are originea în religia lui Avraam, căci " 

(3:60)", ceea ce înseamnă că 


Astfel, creșterea organismului subtil, fiziologia omului de lumină, progresează prin cele 
şapte latifa, fiecare dintre acestea fiind unul dintre cele şapte profeții ale ființei voastre: ciclul 
nașterii și al creşterii inițiatice este omolog ciclului profeției. Misticul este conştient de această 
creștere datorită apercepţiei luminilor colorate care caracterizează fiecare dintre organele sau 
centrele suprasenzoriale, la observarea cărora Semnani a acordat atâta atenție. Aceste lumini sunt 
vălurile subţiri care învăluie fiecare dintre latifa; coloritul lor îi dezvăluie misticului în ce stadiu al 
creşterii sau călătoriei sale a ajuns. Stadiul corpului subtil la nivelul naşterii sale, încă foarte 
aproape de organismul fizic ("Adam al fiinţei tale"), este pur şi simplu întuneric, o negură care 
uneori devine gri fum; stadiul sufletului vital (Noe) este de culoare albastră; cel al inimii 
(Abraham) este roșu; cel al supraconștientului (Moise) este alb; cel al Spiritului (David) este 
galben; cel al arcanului (lisus) este negru luminos (aswad nurani); aceasta este "lumina neagră", 
Noaptea luminoasă despre care am fost informaţi de Najm Razi, precum și de Grădina de 
Trandafiri a Misterelor şi de comentatorul său; în sfârșit, scena centrului divin (Mohammad) este de 
un verde strălucitor (splendoarea Stâncii de smarald, supra III, 1 și IV, 6) căci "culoarea verde este 
cea mai potrivită pentru secretul misterului Misterelor (sau suprasenzorialul care unește toate 
suprasenzorialele). " 

Observăm imediat trei lucruri: în primul rând că luminile colorate, în relatarea lui Semnani, 
diferă în două moduri de relatarea din tratatul lui Najm Razi (supra V, 2): ordinea lor de succesiune 
este diferită și termenul lor de referință. Din păcate, nu putem intra în detalii aici. În al doilea rând, 
se face o distincţie explicită între întunericul lucrului negru (obiectul negru care absoarbe culorile, 
ţine captivă "scânteia de lumină”) și negrul luminos, adică lumina neagră, Noaptea luminoasă, 
Amezile întunecate, asupra cărora, după cum am văzut, Lahiji se opreşte pe larg în Comentariul său 
la Grădina de trandafiri a lui Shabestari. Undeva între cele două am întrezărit situaţia lumii 
culorilor în stare pură (supra V, 1). În sfârșit, spre deosebire de autorii amintiţi mai sus, Semnani 
susține că ultima stație mistică este marcată nu de lumina neagră, ci de lumina verde. Aceasta 
corespunde fără îndoială unei diferenţe în modul în care fiecare dintre aceste profunzimi este atinsă, 
orientată interior. 

Regula care se aplică acestei mişcări spre interior, întoarcerea de la "lumea orizonturilor” 
spre "lumea sufletelor" este indicată de Semnani cât se poate de clar. 


De fiecare dată când auziţi în Carte cuvinte adresate lui Adam, ascultaţi-le prin 
organul corpului subtil... .. Meditaţi asupra a ceea ce ele simbolizează și fiţi foarte siguri că 


aspectul ezoteric al pasajului se referă la voi, la fel cum aspectul exoteric se referă la Adam, 
în măsura în care se referă la orizonturi. .. . Numai atunci vei putea să aplici învățătura 
Cuvântului divin la tine însuţi şi să o recoltezi aşa cum ai face cu o ramură încărcată de 
flori proaspăt deschise. 


Și continuă în același ton, de la profet la profet. 

Aplicarea acestei reguli care guvernează mișcarea spre interior ne va arăta ea însăși de ce și 
cum, din punctul de vedere al lui Semnani, Sufi Islamic, trecerea prin lumina neagră tipizată de 
"Iisus al fiinţei tale" este semnul unui pas decisiv, ca să nu spun dramatic, dar nu este stadiul ultim 
al creşterii. Desăvârşirea completă a inițierii personale are loc doar atunci când există acces la cea 
de-a șaptea latifa, cea învăluită în "cea mai frumoasă culoare dintre toate" - splendoarea 
smaraldului. De fapt, Semnani consideră că nivelul organului subtil tipizat drept "lisus al ființei 
tale" este exact stadiul periculos de distragere a atenţiei în care au fost induși în eroare creştinii în 
general și anumiţi sufi în islam. Merită să ascultăm cu atenţie această evaluare a creștinismului 
formulată de un sufi, deoarece diferă profund de polemicile rostite de apologeţii oficioşi care 
vânează erezia şi care neagă validitatea oricărui sentiment mistic. Critica lui Semnani este făcută în 
numele experienței spirituale; totul se petrece ca și cum scopul acestui maestru sufi ar fi să 
desăvârşească ta'wil-ul creştin, adică să îl "conducă înapoi”, să deschidă în sfârşit calea către 
adevărul său ultim. 

Printr-o comparaţie izbitoare, Semnani stabileşte o legătură între capcana în care cade 
dogma creștină a Întrupării, proclamând homoousia și afirmând că 'Isa ibn Maryam este 
Dumnezeu, şi intoxicarea mistică în care unii ca Hallaj strigă: "Eu sunt Dumnezeu" (Ana'l-Haqq). 
Aceste pericole sunt simetrice. Pe de o parte, sufitul, experimentând fana fi'llah, îl confundă cu 
reabsorbția reală şi materială a realității umane în divinitate; pe de altă parte, creştinul vede o 
fandare a lui Dumnezeu în realitatea umană. ”®®™ Iată de ce Semnani percepe de o parte și de alta 
aceeași amenințare iminentă a unei neregularități în dezvoltarea conștiinței. Sufiul ar avea nevoie de 
un shaykh experimentat care să-l ajute să evite abisul şi să-l conducă la gradul care este în realitate 
centrul divin al ființei sale, latifa haqgiya, unde se deschide Eul său superior, spiritual. În caz 
contrar, energia spirituală fiind concentrată în întregime asupra acestei deschideri, se poate întâmpla 
ca ego-ul inferior să rămână pradă gândurilor extravagante şi delirului. "Balanța" (supra IV, 10) este 
atunci complet dezechilibrată; într-un moment fatal al privirii în urmă, Eul superior nou-născut 
cedează în faţa a ceea ce a fost depășit şi piere în momentul triumfului. Și acest lucru este la fel de 
adevărat în domeniul moral ca şi în ceea ce priveşte percepția metafizică a divinului și a fiinţei. Este 
o ruptură prematură a procesului de creştere, o "iniţiere ratată". S-ar putea spune că pericolul mortal 
descris de Semnani de ambele părți este exact aceeași situație cu care Occidentul s-a confruntat 
atunci când Nietzsche a strigat "Dumnezeu a murit". 

Acesta este deci pericolul cu care se confruntă căutătorul spiritual în stația mistică a luminii 
negre sau a întunericului luminos. Pentru a rezuma pe scurt concluzia lui Semnani (Comentariu la 
sura 112), s-ar putea spune în felul următor: dacă atât sufiții, cât şi creștinii sunt ameninţaţi de 
acelaşi pericol, aceasta se datorează faptului că există o revelaţie și o deschidere a Ego-ului 
corespunzătoare fiecăruia dintre latifa. Pericolul în acest caz corespunde momentului în care Eul își 
face apariţia (tajalli) la nivelul arcanului (a cărui culoare este lumina neagră și al cărui profet este 
lisus). Dacă în cursul creşterii spirituale "intoxicarea" nu a fost complet eliminată, adică seducţiile 
subconştiente de la nivelul primelor două latifa, atunci un mod inferior de percepție continuă să 
funcționeze, iar călătoria lui Abraham poate rămâne pentru totdeauna neterminată. Acesta este 
motivul pentru care misterul teofaniei, manifestarea Duhului Sfânt sub forma vizibilă a Îngerului 
Gabriel care apare în Maryam, "suflarea" sa în Maryam prin care Isus este făcut Ruh Allah 
(Spiritus Dei) - toate acestea - nu au fost percepute de creştini în dogma lor a Întrupării la nivelul 
arcanului (latifa khafiya). Ei o vedeau la nivelul datelor aparținând încă nivelului primelor două 
latifa. Dogma lor ar fi vrut ca nașterea unicului Dumnezeu să aibă loc material "pe pământ", în timp 


ce "lisus al ființei voastre" este taina nașterii spirituale, adică a asumării la Cer. Ei au văzut 
evenimentul în zaman afaqi, nu în zaman anfosi, adică în planul suprasenzorial unde are loc 
adevăratul eveniment care este venirea sufletului în lumea sufletului. La fel, pe același plan, Sufi se 
abate de la sărăcia metafizică, goliciunea mistică, care, așa cum am văzut (supra V, 3), este secretul 
luminii negre. 


Simetria pericolelor se reflectă într-o simetrie corespunzătoare a terapeuticii spirituale. 
Misticul trebuie să fie "purtat" spre Locuinţa spirituală superioară (să treacă de la Lumina neagră la 
Lumina verde), pentru ca natura Eului său Adevărat să i se poată revela, nu ca un Eu având ca 
predicat divinitatea, ca să spunem așa, ci .. fiind organul şi locul teofaniei; aceasta înseamnă că el va 
fi devenit apt pentru a fi investit în lumina sa, pentru a fi oglinda perfectă, organul teofaniei. 
Aceasta este starea "prietenului lui Dumnezeu”, despre care Ființa divină poate spune, conform 
hadith-ului inspirat, atât de des repetat de către sufiști: "Eu sunt ochiul prin care vede, urechea prin 
care aude, mâna prin care atinge. . ." Această zicere divină corespunde cu cea a misticului: "Eu 
sunt taina lui Dumnezeu". Semnani își găsește inspirația cu privire la această terapeutică spirituală 
într-un verset pe care îl prețuieşte foarte mult şi în care este exprimată esenţa hristologiei qoranice: 
"Nu L-au ucis, nu L-au răstignit, au fost cuprinși de aparență; Dumnezeu L-a purtat spre Sine 
(4:156)", adică L-a purtat viu din moarte. Numai un autentic "realism spiritual”, un realism 
suprasenzorial, poate pătrunde în arcanul acestui verset. Acesta necesită o orientare polară care se 
ridică deasupra dimensiunii care este singura capabilă să ne țină departe de realitatea evenimentului, 
şi anume dimensiunea "orizontală" a istoriei. Dimpotrivă, ceea ce caută sufiștii nu este deloc ceea 
ce numim ipotetic "sensul istoriei", ci sensul interior al fiinţei sale și al oricărei ființe; nu realitatea 
materială, datumul istoriei pământeşti (în zaman afaqi), ci "evenimentul din Cer”, singurul care 
poate salva omul pământesc şi îl poate aduce "acasă". 

Aşa stând lucrurile, când ascultați unele dintre spusele lui Dumnezeu către prietenul său 
Profetul, sau aluzii la ele, ascultați-le, vedeţi-le prin organul subtil care este divinul din voi, 
"Mahomedul ființei voastre" (latifa haqqiya). Formarea omului ceresc se finalizează în acel centru 
subtil. Tocmai în acel loc corpul subtil creşte până la statura sa deplină, corpul "dobândit" prin 
practica spirituală a misticului și care conţine "inima esențială”, copilul spiritual al "Avraamului 
ființei tale", singura ființă care este capabilă să-și asume funcția teofanică de oglindă pură 
("specularitate", mira'iya)."* 

Conexiunea dintre hermeneutica spirituală şi fiziologia mistică este pe deplin dezvăluită. 
Înțelegerea semnificaţiilor ascunse și se 
dezvoltă concomitent - creșterea "de la profet la profet" culminând cu statura profetică deplină. Toţi 
factorii din cosmologia teosofică a lui Semnani trebuie să fie luaţi în considerare aici. Pe măsură ce 
sensurile ascunse ajung treptat să fie înţelese, 


În acest stadiu mistic, ajuns la statura sa spirituală desăvârşită, misticul nu mai are nevoie să 
mediteze la latifa supremă, deoarece de atunci el este "Mahomedul fiinţei sale". Tocmai în acest 
punct vedem sensul deplin, la Semnani, al figurii teofanice pe care am ajuns să o recunoaștem sub 
multe și diverse denumiri, , la rândul său, 


despre care ne-au informat viziunile lui Najm Kobra. Semnani sugerează discret 
rolul și funcţia sa ulterioară: 


Așa cum simţul fizic al auzului [scrie el] este o condiţie necesară pentru ca 
ascultătorul să înțeleagă sensul exoteric al Qoranului și să primească tafsir-ul de la 
maestrul său exterior, vizibil (ostad shahadi), tot așa integritatea inimii, a auzului interior 
este o condiţie necesară pentru ca căutătorul spiritual inspirat (molham) să înțeleagă 
sensul ezoteric al Qoranului și să primească ta'wil-ul maestrului său suprasenzorial interior 
(ostad ghaybi). 


Acest pasaj, atât de admirabil condensat și aluziv, arată astfel clar că 


„ care i-a fost 
companion inseparabil, la fel ca pentru lisus. Acesta este motivul pentru care latifa supremă a 
organismului subtil este, de asemenea, legată de "lotusul limitei", locul în care Profetul l-a văzut pe 
îngerul Gabriel stând în Paradis (53:14); și, de asemenea, motivul pentru care preeminenţa culorii 
verzi, care anunţă cea mai înaltă stație mistică, este susținută de o aluzie la raf-raf, draperia verde 
văzută de Profet acoperind orizontul Cerurilor, în momentul primei sale viziuni a Îngerului. 

Şi este imediat clar, de asemenea, de ce latifa sau organul subtil cunoscut ca "Mohammad al 
fiinţei tale" ar trebui, dintr-un alt aspect, să fie descris ca latifa jabra’ eliya, "îngerul Gabriel al 
fiinţei tale". Aici latifa jabra“eliya este, pentru mistic, legată de Îngerul Revelaţiei, la fel cum 
Natura Perfectă este legată de Îngerul Umanității în hermeneutica lui Sohravardi (supra II, 1). De 
asemenea, se poate înțelege de ce atât de mulți sufi, de la Jalal Rumi la Mir Damad, au văzut în 
anunţarea Duhului Sfânt-Gabriel către Maryam în meditaţiile lor ca pe o anunţare către fiecare 
suflet mistic. Dar se poate merge și mai departe şi concluziona că figura teofanică a Îngerului 
Revelaţiei în profetologie, a Îngerului cunoaşterii în "teosofia orientală" a Ishragiyuny este aici 
Îngerul exegezei spirituale, adică cel care dezvăluie sensul ascuns al revelaţiilor anterioare, cu 
condiţia ca misticul să posede urechea inimii, auzul "celest" (malakuti). În această măsură, îngerul 
are aceeași funcţie spirituală ca și imamul în șiism, walayat al imamului ca donator al sensului 
ascuns, şi s-ar părea că numai sufismul șiit clarifică din toate părțile ideea de walayat. Dar se poate 
spune că doctrina şi metoda spirituală a lui Semnani ajunge în cele din urmă la realizarea interioară 
radicală atât a profetologiei, cât şi a imamologiei. Și numai acest lucru este ceea ce face un 
"mahomedan". 


Cel care a devenit conștient de această latifa, care a ajuns la ea călătorind, pas cu 
pas, prin zborul înaripat sau prin extaz, care a permis puterilor tuturor organelor sale 
subtile să se deschidă în libertate de pata iluziei și a relativităţii, care le-a permis să fie 
demonstrate așa cum ar trebui să fie demonstrate în stare pură, acela este într-adevăr cel 
care poate fi numit cu adevărat un mahomedan. Altfel, nu vă înșelați; nu credeţi că simplul 


fapt de a rosti cuvintele "Afirm că Mahomed este Trimisul lui Dumnezeu" este suficient 


pentru a vă face un mahomedan. 


2. Lumea culorilor și omul de lumină 


Analizele precedente ne-au arătat în repetate rânduri că între sufism şi maniheism exista o 
afinitate, uneori subtilă, alteori explicită, revelată în fizica și metafizica luminii. Ar fi o sarcină 
fascinantă să urmărim urmele acestei afinități în iconografie; și mai fascinantă dacă observăm 
referințele încrucișate dintre sufism şi creştinism, pe care le putem uşor prevedea că ne conduc spre 
reprezentări creștine care nu sunt cu totul cele ale creştinismului oficial și istoric. Indicaţiile lui 
Semnani ar fi deja suficiente pentru a ne pune pe pistă. Adevărul central al creştinismului poate fi 
conceput în termenii unirii ipostatice a divinității şi umanităţii; poate fi gândit în termenii teofaniei 
(tajalli). Prima cale a fost cea a Marii Biserici; nu este nevoie să amintim cum a apărut aceasta în 
judecata întregii teologii islamice. A doua cale a fost urmată de cei care au refuzat contradicţia 
implicită, fie că s-au întâmplat să fie valentiniani sau maniheişti, un Apolinarie din Laodiceea sau, 


printre spiritualii protestanți, un Schwenckfeld sau un Valentin-Weigel. Aceasta nu înseamnă câtuși 
de puţin că ei au dezvoltat o hristologie mitologică; ei au afirmat ideea unui caro Christi spiritualis 
(trup spiritual al lui Hristos). 

Dacă dorim să înțelegem importanţa criticilor formulate de un sufi precum Semnani, precum 
și intenţiile profunde ale imamologiei șiite, trebuie să ținem cont de acest mod de reprezentare, 
deoarece implică consecințe majore pentru știința religiilor în general. Acest "realism spiritualizat" 
are la dispoziţie întreaga substanță a "Pământului ceresc al Hurqalya" pentru a da corp psiho- 
spiritualului şi evenimentelor spirituale. L-am văzut pe Semnani dezvăluind pericolul exact 
corespunzător celui care amenință sufismul: nu mai este într-adevăr un fana fi'llah, ci dimpotrivă 
un fana, al divinului în realitatea umană. Dacă Semnani ar fi folosit terminologia unui om modern, 
el ar fi vorbit despre istoricizare, secularizare, socializare - nu ca despre fenomene care au loc 
printre altele în zaman afagi, "timpul orizontal” al istoricității materiale, ci ca despre fenomenul 
însuși al căderii din zaman anfosi, un timp psiho-spiritual, în zaman afagi. Cu alte cuvinte, 


. Primele nu sunt în nici un fel mitologie, iar iconografia care le reprezintă nu 
constă în nici un fel în alegorii. Dar, desigur, intenţiile și procedeele diferă profund în funcţie de una 
sau alta dintre categoriile de evenimente. 

Deja ne putem face o idee despre contrast referindu-ne, pe de o parte, la iconografia lui 
Christus juvenis din primele secole ale creştinismului (câteva tipuri au fost menţionate mai sus, II, 
2) şi, pe de altă parte, fie, în Biserica Răsăriteană, la iconografia pantokratorului înzestrat cu toate 


DES EI 


răstignit. 
Ceea ce traduce aceasta din urmă este tendinţa de a atribui divinului realitatea umană a vieţii 


de zi cu zi, 
. În schimb, ceea ce traduce prima este ideea că 


Pregătirea şi aşteptarea acestui triumf sunt exact ceea ce umple actele dramaturgiei 
maniheiste a mântuirii. Această soteriologie, 


. De aici metafizica lor a luminii care înconjoară fiziologia lor a omului de lumină, ea însăşi 
centrată în jurul prezenţei sau atracției unei Naturi perfecte sau a unui "martor din Cer”, care este 

entru individualitatea misticului omologul Geamănului ceresc al Omuluil, adică Hristos sau 
Fecioara de lumină. Această întoarcere a "luminii la lumină" ca eveniment suprasenzorial este ceea 
ce pictura maniheistă intenționa să pună la dispoziția percepţiei senzoriale. Dacă iconografia 
dezvăluie o afinitate între metodele sale și cele ale miniaturilor persane, aceasta ne va arăta o altă 
afinitate în profunzime. 

Şi astfel, această afinitate profundă, sesizabilă în afinitatea dintre procedeele tehnice ale 
iconografiei maniheiste şi miniaturile persane, este chiar cea care a funcţionat în secolele al VIII-lea 
și al IX-lea ale erei noastre, în cadrul cercurilor spirituale în care s-a format gnoza șiită.!“ Aceeași 
idee care domină filosofia şiită, cea a Imamului și a Imamologiei, determină o structură la care sunt 
disponibile trei teme fundamentale, în care se descoperă afinitatea dintre gnoza şiită şi gnoza 
maniheistă. Dintre aceste trei teme, tema walayat este poate dominantă, deoarece cristalizează în 
jurul ei tema ciclurilor profeţiei și tema științelor spirituale ale naturii, alchimiei și astrologiei, care 
sunt bazele cosmologiei și biologiei maniheiste. 

Tema walayat a apărut deja aici, fie apropo de viziunea celor şapte abdal, cele șapte stele 
din apropierea polului, potrivit lui Ruzbehan, fie apropo de ierarhia ezoterică, organizată după 
imaginea cupolei cerești a cărei cheie de boltă este polul (Imamul ascuns) şi care îndeplineşte 


funcţia de salvare cosmică (supra III, 2 şi 3). Am văzut-o apărând din nou, cu câteva pagini în urmă, 
apropo de ideea de maestru interior, ostad ghaybi, "îngerul Gabriel al ființei tale", care, în rolul său 
de inițiator în sensul ascuns al revelaţiilor, apare la Semnani ca "Imamul interior" şi de altfel ca o 
interiorizare a imamologiei. Am subliniat deja dificultatea traducerii simultane a aspectelor 
conturate de acest termen: dificultatea se datorează, fără îndoială, faptului că structura implicată nu 
are nimic care să-i corespundă exact în Occident, cu excepția spiritualilor menționați întâmplător 
mai sus. Această structură religioasă este destul de diferită de tot ceea ce desemnăm în mod obișnuit 
prin cuvântul "Biserică"; ea prevede în fiecare dintre ciclurile de Profeţie (nobowwat), un ciclu de 


Iniţiere (walayat) la sensul ascuns al literei revelate. Gnoza şiită, ca religie iniţiatică, este o inițiere 
IRI Acesta este motivul pentru care este deosebit de nesatisfăcător să traducem, așa cum 


se face adesea, walayat prin "sfinţenie". Ceea ce conturează acest termen, și anume ideea canonică 
de sfințenie, este foarte departe de subiect. Walayat, ca inițiere și ca funcţie inițiatică, este 
ministerul spiritual al imamului a cărui carismă îi inițiază pe credincioşii săi în sensul ezoteric al 
revelaţiilor profetice. Mai bine, imamatul este chiar acest sens. Imamul ca zid este "marele 
maestru", maestrul inițierii (transpus astfel la un alt nivel, se poate păstra dubla accepţiune exoterică 
a cuvântului zid: pe de o parte, prieten, însoțitor; pe de altă parte, stăpân, protector). 

A doua temă, cea a ciclurilor Revelaţiei, este implicată în însăși ideea de walayat. Walayat 
postulează de fapt, aşa cum tocmai am spus, o teorie a ciclurilor Profeţiei: profetologia și 
imamologia sunt două lumini inseparabile. Or, această teorie a ciclurilor Revelaţiei, deși în gnoza 
ismaeliană are trăsături care amintesc de tema Verus Propheta în creştinismul ebionit, este bine 
cunoscută ca fiind o teorie maniheistă. Pe de altă parte, "fiziologia omului de lumină”, creşterea 
organelor subtile, este modelată în Semnani, după cum am văzut, pe aceeași teorie a ciclurilor 
Profeţiei. Organele subtile sunt, respectiv, "profeţii fiinţei tale": creşterea lor într-un "corp al 
învierii”, în corespondenţă izbitoare cu ciclul de învieri al adeptului în gnoza islamică, este 
actualizarea microcosmică şi cunoașterea ciclurilor Profeţiei. 

În sfârşit, ca a treia temă, alchimia și astrologia, ca ştiinţe spirituale ale naturii, sunt 
fundamentale pentru soteriologia maniheistă a luminii; 


„ Această operaţie alchimică este cea care produce aptitudinea 
pentru apercepţia vizionară a lumilor suprasenzoriale, acestea fiind manifestate prin figurile şi 
constelaţiile care strălucesc în Cerul sufletului, Cerul Pământului de Lumină. Aceste constelații 
spirituale sunt omologii celor interpretate în astronomia ezoterică (supra III, 3), exemplificând astfel 


de ambele iri una şi aceeaşi n care domină me mundi: 


Acestea sunt cele trei teme construite pe linii paralele în gnoza maniheistă și în gnoza șiită, 
care amplifică și explică motivul fundamental al teofaniei, ale cărui presupoziţii și implicaţii au fost 
amintite mai sus. Or, acest sentiment teofanic, comun şiitismului și sufismului (Și care triumfă în 
special în sufismul şiit), determină percepţia şiită a persoanei imamului, aşa cum determină 
percepția frumuseţii la cei dintre sufiști, discipolii lui Ruzbehan din Shiraz, de exemplu, cărora le- 
am rezervat în special denumirea de "fedeli d'amore". În consecinţă, trebuie să facem apel la același 
sentiment teofanic fundamental pentru a explica tehnicile picturale comune în iconografie. Persoana 
imamului (adică imamul etern în cele douăsprezece exemplificări personale ale sale în cazul 
şiitismului celor doisprezece imami) este forma teofanică (mazhar) preeminentă. Persoana shahid- 
ului, ființa frumoasă aleasă ca martor al contemplaţiei, este pentru "fedele" forma sa teofanică 
personală; în cursul acestui studiu am identificat această figură sub diverse denumiri. Există ceva în 
comun între devotamentul cavaleresc care îl leagă pe adeptul șiit de persoana teofanică a imamului 
şi serviciul iubitor care îl leagă pe iubitul mistic de forma terestră prin care i se dezvăluie atributul 
divin preeminent - frumuseţea. Originile istorice ale acestei înclinații reciproce nu vor fi poate 
niciodată lămurite definitiv; ea este stabilită la momentul și în cercurile spirituale pe care le-am 
amintit mai sus. Ceea ce reţine atenția fenomenologului este mărturia stărilor trăite; sentimentul 


maniheist al dramei universului era deosebit de potrivit pentru a dezvolta sentimentul unui legământ 
personal de fidelitate; întreaga etică a şiitismului și a sufismului iranian culminează cu ideea de 
javanmardi, adică "de cavalerism spiritual”. 

De aici încolo, devine posibilă evaluarea completă a mărturiei pe care o datorăm unui 
scriitor din secolul al XI-lea, Abu Shakur Salimi, un scriitor care ne descrie modul în care maniheii 
din Asia Centrală erau marcați de o formă de cult care era adoraţia pasională pe care o manifestau 
față de frumos și faţă de toate fiinţele frumoase. În zilele noastre au fost ridicate obiecţii față de 
această mărturie care se anulează prin faptul că ele arată pur şi simplu o confuzie între implicaţiile 
fizicii maniheiste a luminii şi cu ceea ce noi gândim de obicei în Occident în termeni de uniune 
ipostatică. De aici şi avertismentul pe care l-am repetat la începutul capitolului de față: filologul pur 
ar face mai bine să se țină departe de domeniul închis al filosofiei decât să intre în el cu arme 
neadaptate.!*” 

Dacă se gândește în termeni de teofanie (tajalli, zohur), nu în termeni de uniune ipostatică, 
se vorbeşte doar de un receptacul corporal (mazhar), care îndeplinește rolul și funcţia de oglindă. 
Acest receptacul, caro spiritualis, poate fi perceput în diferite moduri; alchimia despre care 
vorbeşte Najm Kobra produce aptitudinea pentru această percepție lucrând asupra organelor de 
percepție ale contemplatorului (pentru care şi prin care, după cum l-am auzit pe Najm Razi 
declarând, evenimentele sunt în același timp senzoriale şi suprasenzoriale). Acesta este motivul 
pentru care ni s-a reamintit de multe ori că vederea variază proporțional cu aptitudinea: 
contemplaţia ta valorează ceea ce ești. Astfel, autorii ismaelieni, Abu Ya'qub Sejestani printre alții, 
pun accentul, parcă pentru a preveni obiecțiile nefondate menționate mai sus, pe faptul că 
frumuseţea nu este un atribut imanent naturii fizice, nici un atribut material al cărnii; frumuseţea 
fizică este ea însăşi un atribut spiritual și un fenomen spiritual. Ea nu poate fi percepută decât de 
organul luminii; perceperea ei efectuează, ca atare, de acum înainte, trecerea de la planul senzorial 
la cel suprasenzorial. Poate că descrierea lui Abu Shakur exagerează în detaliu unele dintre 
trăsăturile comune Manicheenilor și Sufiților Hallajieni, dar, așa cum scria L. Massignon, 
„descrierea sa rezumă caracterul esenţial al acelei dezvoltări particulare a sentimentalismului 
estetic cristalin, transparent ca un curcubeu, pe care Islamul l-a derivat dintr-un 


Avem aici sentimentul estetic fundamental, care persistă într-o varietate de dezvoltări, care 
este exprimat aici printr-o tehnică picturală comună. Mani a fost considerat în mod tradițional în 
islam drept iniţiatorul picturii și cel mai mare maestru al acestei arte (în persana clasică, termenii 
nagarestan, nagar-khaneh, sunt folosiţi ca însemnând "casa lui Mani" pentru a desemna o galerie de 
picturi, o carte de tablouri pictate). Toată lumea știe că scopul picturii sale era în esență didactic; era 
menit să conducă viziunea dincolo de senzorial: să incite la iubire și admiraţie faţă de "fiii luminii”, 
la oroare față de "fiii întunericului”. Iluminarea liturgică atât de dezvoltată de manichei era, în 
esență, o scenografie a "eliberării luminii”. În acest scop, maniheii au fost determinaţi să reprezinte 
lumina în miniaturile lor prin metale preţioase. Dacă asociem persistența tehnicii maniheiste şi a 
temelor sale decorative cu reapariția fizicii maniheiste a luminii în "teosofia orientală" a lui 
Sohravardi și, mai ales, în anumiţi psalmi compuși de acesta'*, atunci vom fi cu atât mai în măsură 
să reținem mai mult timp tot ceea ce ne sugerează încă aceste rânduri ale lui L.Massignon: 


Arta miniaturilor persane, fără atmosferă, fără perspectivă, fără umbre şi fără 
modelaj, în splendoarea metalică a policromiei sale, care îi este specifică, mărturiseşte 
faptul că iniţiatorii săi au realizat un fel de sublimare alchimică a particulelor de lumină 
divină încarcerate în "masa" tabloului. Metalele preţioase, aurul și argintul, ies la suprafaţa 
franjurilor şi coroanelor, a ofrandelor și cupetelor, pentru a scăpa din matricea culorilor. 


Evadare, ascensiune şi eliberare: iată ce anunțau și viziunile de lumini colorate pentru Najm 
Kobra; culori în stare pură, suprasenzoriale, eliberate de întunericul ahrimanian al obiectului negru 
care le absorbise și restaurate, aşa cum au fost deschise Nopţii divine "la apropierea de pol", în 
Terra lucida "care îşi secretă propria lumină” (supra III, 1). În această luminescență pură 
recunoaştem o reprezentare iraniană mai presus de toate celelalte: Xvarnah, lumina-glorii pe care, 
de la primul lor început, razele de lumină o instituie în fiinţa lor, din care ea este în același timp 
gloria (óa) și destinul (tóxn) (supra II, 3). Aceasta este ceea ce în iconografie a fost reprezentat 
ca nimbul luminos, aura gloriae care îi aureolează pe regii și preoţii religiei mazdeene; acest mod 
de reprezentare a fost transferat figurilor de Buddha și Bodhisattva, ca și figurilor cerești din arta 
creştină primitivă. Xvarnah este cea care formează fundalul vermillion-auriu al multor picturi 
maniheiste din Turfan şi al picturilor din anumite manuscrise persane ale școlii din Shiraz, 
supraviețuitoare ale celebrelor picturi murale ale sasanizilor. 

Să nu facem nicio greşeală cu privire la semnificaţia acestor culori de fundal roșu-auriu, 
atunci când le regăsim în fundalul auriu al icoanelor şi mozaicurilor bizantine. Fie că este vorba de 
nimbul personajelor sau de geografia vizionară a ceea ce a fost numit "peisaje xvarnah" (Strzy- 
gowski), rămâne întotdeauna vorba de aceeași lumină transfiguratoare: lumini care se întorc la 
originea lor sau lumini care coboară pentru a le întâlni până la suprafaţa obiectelor din care le atrag. 
Nu există nici contrast, nici ruptură în idee, ci doar prelungirea și persistența uneia și aceleiaşi idei. 
Căci în întregul creştinism răsăritean există întotdeauna un monofizitism latent în care se află 
aceeași dorință imperativă de transfigurare, caro spiritualis Christi, a cărei fana fi'llah a sufismului 
este poate în același timp previziunea sau împlinirea. Pentru contrast şi ruptură, trebuie să căutăm în 
altă parte: acolo unde Umbra și umbrele au alungat definitiv această lumină din iconografie. 


3. Culorile "fiziologice" după Goethe 


Nu vom încerca să recapitulăm temele principale ale prezentului studiu; preocuparea noastră 
nu este de a ajunge la concluzii; scopul unei cercetări adevărate este de a deschide calea către noi 
întrebări. Printre întrebările care rămân să fie formulate sau dezvoltate, există una care chiar în acest 
moment se ridică spontan. Ceea ce am analizat referindu-ne la apercepțiile vizionare, simţurile 
suprasenzoriale, organele sau centrele subtile care se dezvoltă împreună cu o interiorizare crescândă 
- pe scurt, toate temele care constituie o "fiziologie a omului Luminii” - ne-au arătat că fotismele 
colorate, percepțiile suprasenzoriale ale culorilor în stare pură, sunt rezultatul unei activități 
interioare a subiectului și nu sunt doar rezultatul unor impresii primite pasiv de la un obiect 
material. Oricine este familiarizat sau simpatizează cu Farbenlehre (teoria sau mai degrabă doctrina 
culorilor) a lui Goethe se întreabă inevitabil dacă nu există o comparaţie fructuoasă de încercat între 
"fiziologia omului de lumină" şi ideea lui Goethe de "culori fiziologice”. 

Să reținem câteva dintre temele principale ale lui Najm Kobra, de exemplu că obiectul 

; că metoda 
noastră este metoda alchimiei; că asemănarea aspiră la asemănarea sa; că asemănarea poate fi 
văzută şi cunoscută doar prin asemănarea sa. Se pare, așadar, că Goethe însuși a trasat calea pentru 
oricine doreşte să răspundă invitaţiei sufiţilor iranieni de a pătrunde în inima problemei: 


Ochiul [scrie Goethe], își datorează existenţa luminii. Dintr-un aparat auxiliar, 
senzorial, animal și neutru, lumina a invocat, a produs pentru sine, un organ asemănător cu 
sine; astfel, ochiul a fost format de lumină, din lumină şi pentru lumină, pentru ca lumina 
interioară să poată intra în contact cu lumina exterioară. Tocmai în acest punct ne amintim 
de vechea școală ionică, care nu a încetat niciodată să repete, dându-i o importanţă 
capitală, că asemănarea este cunoscută doar prin asemănare. Și astfel ne vom aminti și de 
cuvintele unui antic mistic pe care le-aș parafraza în felul următor: 

Dacă ochiul nu ar fi prin natura sa solar. 


Cum am fi capabili să privim lumina? 
Dacă propria putere a lui Dumnezeu nu ar trăi în noi, 
cum ar putea divinitatea să ne poarte în extaz?" 


Sufii iranieni care au fost citați aici pot fi lăsați să facă ei înşişi asocierea spontană a 
mărturiei lor cu cea a misticului anonim din vechime pe care Goethe îl cheamă ca martor. Ideea unei 
"fiziologii a omului de lumină", așa cum se conturează în teoria simţurilor suprasenzoriale a lui 
Najm Kobra şi în teoria organelor subtile învăluite în culori a lui Semnani, se leagă de vasta schemă 
a lui Goethe, unde autorul acordă prioritate "culorilor fiziologice" în titlul marii sale opere și, în 
amplificarea acesteia, tratează chiar explicit semnificaţia mistică a culorilor și a experienţei 
culorilor. Ideea este că termenul "fiziologie" nu se referă aici în niciun caz la un fel de organism 
material, ci la ceva de care știința raţionalistă încearcă să se lipsească, neacceptând nimic în afară de 
datele senzoriale, empirice, cu excepţia ideilor abstracte disponibile minţii obişnuite. De asemenea, 
Goethe începe prin a ne reaminti că fenomenul pe care îl desemnează drept fenomenul "culorilor 
fiziologice" este cunoscut de foarte mult timp; din păcate, din cauza lipsei radicale a unei 
fenomenologii adecvate, aceasta nu a fost nici inteligibilă și nici nu i s-a dat valoarea cuvenită; s-a 
discutat despre colores adventici, imaginarii, phantastici, vitia fugitiva, spectre oculare etc. Pe scurt, 
aceste culori au fost privite ca ceva de natură iluzorie, accidentală, nesubstanţială şi au fost relegate 
în domeniul fanteziilor periculoase, deoarece un concept al universului în care realitatea fizică este 
privită ca realitate totală, de fapt, nu mai permite suprasenzorialului să fie văzut altfel decât ca 
spectru. În schimb, noi am învăţat aici să vedem ceva cu totul diferit în lumea suprasenzorială 
despre care au vorbit sufiștii noștri. Și acest "cu totul altceva" este în acord cu ceea ce afirmă 
Farbenlehre, care postulează că culorile denumite acolo "fiziologice" aparţin subiectului, organului 
vederii, "ochiului care este el însuși lumină" şi, mai mult, că aceste culori sunt condiţiile înseși ale 
actului de a vedea, care rămâne de neînțeles dacă nu este privit ca o interacțiune, o acţiune 
reciprocă." 

Termenul „fiziologic”, aplicat culorilor din acest motiv, capătă treptat întregul său sens și 
justificare în măsura în care se dezvoltă noțiunea de „subiect” în cauză. În esență, există un refuz de 
a admite exterioritatea pură sau extrinsecitatea, ca și cum ochiul nu ar face altceva decât să reflecte 
pasiv lumea exterioară. Percepția culorii este o acțiune și o reacție a sufletului însuși, care se 
comunică întregii ființe; o energie este apoi emisă prin ochi, o energie spirituală care nu poate fi 
cântărită sau măsurată cantitativ (ea ar putea fi evaluată doar cu ajutorul balanţelor mistice despre 
care a vorbit Najm Kobra, supra IV, 10). „Culorile pe care le vedem în corpuri nu afectează ochiul 
ca şi cum ar fi ceva străin de el, ca și cum ar fi vorba de o impresie primită pur și simplu din 
exterior. Nu, acest organ este întotdeauna astfel situat încât să producă el însuși culori, să se 
bucure de o senzaţie plăcută dacă ceva omogen naturii sale îi este prezentat din exterior” (8760). Şi 
aceasta deoarece culorile modifică doar ocazional capacitatea sau puterea determinantă latentă care 
este ochiul însuși. Afirmația revine continuu ca un leitmotiv la faptul că ochiul în acest moment 
produce o altă culoare, propria sa culoare. Ochiul caută la marginea unui spațiu colorat dat un spaţiu 
liber în care poate produce culoarea cerută de el însuşi. Acesta este un efort spre totalitate care 
implică legea fundamentală a armoniei cromatice" și acesta este motivul pentru care „dacă se 
întâmplă ca totalitatea culorilor să fie prezentată ochiului din exterior ca un obiect, ochiul se 
bucură de ea pentru că într-un astfel de moment propria sa activitate îi este prezentată ca o 
realitate” (8808). 

Nu există oare un fenomen similar de totalitate în reunirea celor două lumini aprinse care ies 
una din Cer, cealaltă din persoana pământească, pe care Najm Kobra le-a perceput ca formă 
teofanică a "martorului său din Cer" (supra IV, 9), adică a omologului ceresc care condiționează 
întreaga sa ființă? Iar ceea ce justifică comparația sunt chiar cuvintele bătrânului mistic preluate de 
Goethe şi parafrazate în introducerea la propria sa carte. 


Din schimbul reciproc între asemănător şi asemănat, din interacțiunea astfel sugerată în 
general, ideea de acțiuni specifice începe să devină mai clară; aceste acțiuni nu sunt niciodată 


arbitrare, iar efectele lor sunt suficiente pentru a atesta că 


Din ideea de polaritate inerentă fenomenului, din cunoașterea la care am ajuns cu 
privire la determinările sale particulare, putem concluziona că impresiile particulare ale 
culorilor nu sunt interschimbabile, ci că ele acţionează într-un mod specific și trebuie să 
producă condiţii care au un efect specific decisiv asupra organismului viu. Același lucru este 


valabil și pentru suflet (Gemut): experienţa ne învață că anumite culori produc impresii 
mentale definite.” 


Acestea sunt impresiile pe care se bazează semnificaţiile culorilor, care se înalță treptat până 
la semnificația lor mistică, cea care a reținut întreaga atenție a maeștrilor noştri sufi iranieni. Pe 
tema acestor semnificaţii, Farbenlehre încheie într-o serie de pagini admirabile: "Tot ceea ce s-a 
spus a fost o încercare de a arăta că fiecare culoare produce un efect definit asupra fiinţei umane 
și, prin însuși acest fapt, îşi dezvăluie natura esenţială atât ochiului, cât şi sufletului. Rezultă că 
culoarea poate fi folosită în anumite scopuri fizice, morale și estetice." De asemenea, ea poate fi 
folosită într-un alt scop, care valorifică efectul şi exprimă şi mai bine semnificaţia sa interioară, și 
anume utilizarea simbolică, pe care Goethe o distinge cu grijă de cea alegorică (spre deosebire de 
obiceiul nostru, care, din păcate, este de cele mai multe ori să confundăm alegoria și simbolul).'* 


În cele din urmă, va fi ușor de anticipat că culoarea poate căpăta o semnificaţie 
mistică. Într-adevăr, schema în care este reprezentată diversitatea culorilor sugerează 
condiţiile arhetipale (Urverhaltnisse) care aparţin în egală măsură percepţiei vizuale a 
omului și naturii; acest lucru fiind stabilit, nu există nicio îndoială că se poate face uz de 
relaţiile lor respective, ca de un limbaj, dacă se dorește exprimarea acestor condiţii 
arhetipale, care nu afectează prin ele însele simţurile cu aceeași forță sau cu aceeași 
diversitate. 


Şi acesta este, de fapt, limbajul în care fotismele colorate vorbeau tuturor discipolilor Najm 
Kobra, deoarece . Astfel, în 


heptadul culorilor, Semnani a perceput heptadul organelor omului de lumină, heptadul "profeților 
ființei sale". 

Ultima observație a lui Goethe ne poate permite să percepem modul în care experiența 
spirituală a culorii poate fi inițiată în revelația "martorului din Cer", Ghidul ceresc despre care au 
vorbit Sohravardi, Najm Kobra, Semnani. 


Dacă polaritatea galbenului și a albastrului a fost cu adevărat înțeleasă, dacă în 
special intensificarea lor în roșu a fost bine observată și a devenit clar modul în care aceste 
contrarii tind una spre cealaltă și se reunesc într-o a treia culoare, atunci nu poate fi pus la 
îndoială faptul că intuiţia unui secret profund începe să răsară în noi, o pregustare a 
posibilității ca un înțeles spiritual să poată fi atribuit acestor două entități separate și 
reciproc opuse. Atunci când acestea sunt văzute producând verde jos și roșu sus, cu greu ne 
putem abţine să nu ne gândim că contemplăm aici creaturile pământeşti şi acolo creaturile 
cerești ale Elohim (8919). 


Încă o dată, cuvintele misticului anonim adoptat de Goethe sunt cele care ne permit să 
întrevedem convergenţa totală dintre doctrina culorii a lui Goethe și fizica luminii misticilor noștri 
iranieni, de partea cărora reprezintă o tradiție care se întoarce în vechea Persie preislamică. 


Indicaţiile pe care le-am primit au fost evazive. Un număr destul de mare de întrebări vor rămâne în 
aer, dar a meritat să facem pașii necesari pentru a le deschide. În măsura în care optica lui Goethe 
este o "optică antropologică", ea contravine cerinţelor și obiceiurilor a ceea ce se numește mintea 
științifică, și va continua să facă acest lucru. Este treaba oamenilor de știință să urmărească scopul 
pe care şi l-au propus. Dar aici suntem preocupaţi de o altă problemă, de un alt scop, comun celor 
care au experimentat în mod similar "acţiunea luminii". 

Acest obiectiv este supraexistența individualității personale superioare, atinsă prin reunirea 
cu propria dimensiune de lumină a individului, "fața sa de lumină", care conferă individualităţii 
dimensiunea sa totală. Pentru ca această reunire să fie posibilă, trebuie să se fi deschis în ființa 
terestră înclinația spre "dimensiunea polară", înclinație anunţată de sclipiri fugitive de 
supraconștiință. Fiziologia omului de lumină tinde spre această deschidere - 


Najm Kobra recunoaște că a meditat mult timp înainte de a înţelege cine era această lumină care 
ardea în Cerul sufletului său în timp ce flacăra propriei sale ființe se ridica în întâmpinarea ei. Dacă 


a înţeles că lumina căutată era acolo, a fost pentru că știa cine căuta lumina. El însuși ne-a spus 
acest lucru: " să 


"Dacă propria putere a lui Dumnezeu nu ar trăi în noi, cum ar putea El să ne transporte în extaz?" 
Misticul din vechime care a inspirat prologul din Farbenlehre îşi punea aceeaşi întrebare. 

Concordanţa literală a probelor ne permite, deocamdată, să considerăm cercetarea originilor 
şi cauzelor "culorilor fiziologice” drept căutarea verificării experimentale a fiziologiei omului de 
lumină, adică a fenomenelor de lumini colorate percepute şi interpretate de sufiții noştri iranieni. De 
o parte şi de alta, aceeași Căutare a omului de lumină, iar răspunsul la ambele a fost, ca să spunem 
așa, dat în avans de Maria Magdalena, în cartea Pistis Sophia, când spune: "Omul de lumină din 
mine", "ființa mea de lumină", a înţeles aceste lucruri, a scos în evidență sensul acestor cuvinte 
(supra II, 1). Cine este căutat? Cine este cel care caută? Cele două întrebări, aparținând împreună, 
nu pot rămâne teoretice. În fiecare caz, lumina revelatoare a precedat lumina revelată, iar 
fenomenologia nu face altceva decât să descopere mai târziu faptul deja realizat. Atunci cele cinci 
simţuri sunt transmutate în alte simţuri. Superata tellus sidera donat: "Şi pământul transcendent ne 
aduce darul stelelor" (Boethius). 
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A se vedea nota 4 de mai jos 


NOTE 


II. OMUL DE LUMINĂ ȘI CĂLĂUZA SA 


A se vedea Avicenna, Pt. I, pp. 231-234; W. Scott, Hermetica, IV (Oxford, 1936): 106 (text grecesc), 108, 


122, 124-125; J. Ruska. Tabula Smaragdina (Heidelberg, 1926), pp. 26-28 (traducere germană). 
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"a= ávatoàń (răsărit, est); 6 = Svorc (apus, vest); a = '&pkros (Ursul, nord); u = neonufpia (amiază, sud). 

A se vedea Carl Schmidt, Koptisch-gnostische Schriften, I, Die Pistis Sophia . . . , ediţia a 2-a editată. . . de 
Walter Till (Berlin, 1954), pp. 189,1. 12; 206,1.33; 221,1.30. 

7. A se vedea En Islam iranien: aspects spintuels et philosophiques (Paris: Gallimard, 1971), II, Bk. II, Ch. 
VI, "Le Recit de l'exil occidental et la geste gnostique"; Hans Soderberg, La Religion des Cathares (Uppsala, 1949), 
p. 249. A se vedea, de asemenea, versetul 30 destul de obscur din Evanghelia după Toma, p. 21 din ediţia citată mai 
sus (şi neliniștea provocată în Aphraate, the "Persian Sage", trans. J. Doresse, p. 167). 

Pseudo-Magriti, Das Ziel des Weisen,l, Arabischer Text, hrsgb. v. Hellmut Ritter, Studien der Bibliothek 
Warburg, XII (Leipzig, 1933). Aceasta este lucrarea a cărei traducere latină medievală a fost publicată sub titlul de 
Picatrix (arabă Bugratis = 'Innokârnc, Hippocrates). A se vedea și studiul nostru Rituel sabeen et exegese 
ismaelienne du rituel, Eranos-Jahrbuch, XIX (Zurich: Rhein-Verlag, 1951). 

Ibidem, p. 193. Se presupune că întregul capitol referitor la natura perfectă provine dintr-un Kitab al- 
Istamakhis, în care Aristotel îi dă sfaturi lui Alexandru şi îl instruiește cum să își invoce natura perfectă, urmând 
exemplul lui Hermes. 

Ibidem, p. 194; A se vedea En Islam iranien, loc. cit. 

Acestea sunt exact cuvintele care sunt raportate în bine-cunoscutul "hadith al viziunii" ca fiind rostite de 
Profet; a se vedea Creative Imagination in the Sufism of Ibn 'Arabi, trad. din franceză de Ralph Mannheim, Bol- 
lingen Series, XCI (Princeton, N.J.: Princeton University Press, 1969), p. 272 şi următoarele (abreviat în continuare 
ca Sufism of Ibn 'Arabi). 

Das Ziel des Weisen, p. 188. 

A se vedea versetul binecunoscut din Coran, Lumina (24:35), a cărui parte a fost inclusă aici ca epigraf la 
cap. I: "Imaginea luminii Sale este ca o nișă în care se află o lampă. Lampa este într-un pahar. Sticla este ca o stea 
strălucitoare ..." 

A se vedea J. Ruska, Tabula smaragdina, pp. 134-135 (text arab) și pp. 138-139 (traducere germană). 
"Tableta păzită" (lawh mahfuz 85:22), pe care este scris arhetipul Coranului, a fost identificată de unii adepţi cu 
Tabula smaragdina. În ceea ce priveşte strălucirea smaraldului care străluceşte aici în noapte, comparaţi relația 
dintre lumina verde și "lumina neagră" în Semnani, infra VI. 

A se vedea textele citate în En Islam iranien, II, Bk. II, Cap. III şi VI. 

A se vedea Avicenna Pt. I, pp. 88-90. Cu privire la Abu'l-Barakat, a se vedea în principal S. Pines, 
Nouvelles etudes sur. , . Abu'l-Barakat al-Baghdddi, Memoires de la Societe des Etudes juives, I (Piris, 1955); 
Studies in Abu'l-Barakat al-Baghdddi's Poetics and Metaphysics, Scripta Hierosolymitana, VI (lerusalim, 1960). 

A se vedea ediția noastră a acestei lucrări în Sohravardi, Opera metaphysica et mystica, I, Bibliotheca 
Islamica, X VI (Leipzig-Istanbul, 1945): 464. 

În Book of Elucidations (Kitab al-Talwihat) ed. ibid., p. 108, # 83. 

A se vedea En Islam iranien, II, Bk. II.Ch. II. 

Pentru contextul acestei teme, a se vedea Sufismul lui Ibn 'Arabi (supra, n. 11), pp. 169-173 şi p. 346, n. 
70. A se vedea, de asemenea, En Islam iranien. III, Bk. V. Cap. I, "Confessions extatiques de Mir Damad". 

A se vedea Avicenna, Pt. I, p. 157 ff, şi M. R.James, The Apocryphal New Testament (Oxford, 1950), pp. 
411-415. 

H. Leisegang, La Gnose, trans.J. Gouillard (Paris, 1951), p. 249. 

Atât textul arab, cât şi parafrazarea în persană au fost publicate în vol. II din Oeuvres philosophiques et 
mystiques de Shihaboddin Yahya Sohravardi, Bibliotheque Iranienne, II (Ieheran-Paris, 1952); a se vedea Pro- 
legomenes în franceză la începutul cărţii, p. 85 şi urm. şi En Islam iranien, II, Bk. II, Ch. VI. Am publicat o 
traducere în franceză a întregului ciclu de recitaluri mistice ale lui Sohravardi sub titlul L'archange empourpre. 
Documents spirituels, 14 (Paris: Fayard, 1976). 

Textul intitulat Khawd al-Hayah (Cisterna apei vieţii), la version arabe de I' Amrtakunda, a fost publicat de 

Yusuf Hosayn în Journal asiatique 213 (1928): 291-344. Există, de asemenea, o versiune nepublicată a acesteia în 
persană. În ceea ce priveşte atribuirea la Avicenna, a se vedea G. C. Anawati, Essai de bibliographie avicennienne 
(Cairo, 1950), p. 254, nr. 197. 
Pentru mai multe detalii cu privire la conţinutul acestui scurt roman spiritual irano-indiene, din care există deja părți 
în Sohravardi şi pe care titlul drag al meu face imposibilă atribuirea lui Avicenna, a se vedea studiul nostru Pour 
une morphologie de la spiritualite shi'ite, Eranos-Jahrbuch, XXIX (Zurich, 1961), cap. V. şi En Islam iranien, II, 
Bk. II, cap. VI, 5. 
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Formula 1 x 1 este, de asemenea, dată de Ruzbehan ca fiind cea a tawid-ului ezoteric. A se vedea studiul 
nostru asupra sufismului lui Ruzbehan Baqli de Shlraz în En Islam iranien, III.Bk. Ill, cap. VI, 6. 

Poimandres, §§ 2-4, 7-8: Corpus Hermeticum (ed. A. D. Nock, trans, A.J. Festugiere) I (Paris, 1945): 7 şi 
9. 

Martin Dibelius, Der Hirt des Hermas, (Tubingen, 1923), p. 491. Textul grecesc ed. Molly Whittaker, Die 
apostolischen Voter, I (Berlin: Akademie- Verlag, 1956): 22, Visio V, 1 ff. 

A se vedea comentariul psihologic al lui M.-L. von Franz, Die Passio Perpetuae, după C. G. Jung, Aion, 
Untersuchungen zur Symbolgeschichte (Zurich, 1951), pp. 436-438. Cu privire la Christos-Angelos, a se vedea 
Martin Werner, Die Entstehung des ckristlichen Dogmas, ed. a 2-a (Berna, 1953), pp. 322-388. 

Fravarti este forma originală a cuvântului, care, din cauza unei asocieri eronate cu un termen similar, a fost 
scris în mod tradițional Fravashi (în persana modernă, farvahar, foruhar). 

Pentru cele ce urmează, a se vedea cele două studii ale noastre în care sunt date referințe la textele 
originale: Le Temps cyclique dans le mazdeisme et dans l'Ismaelisme, Eranos-Jahrbuch, XX (Zurich, 1952: 169 ff. 
(citat în continuare ca Temps cyclique) şi cartea noastră Spiritual Body and Celestial Earth, trad., din franceză de 
Nancy Pearson, Bollingen Series, XCI:2 (Princeton, N.J.: Princeton University Press, 1977): 40 şi urm. (citată aici 
în continuare ca Spiritual Body). " 

În ceea ce privește această chestiune, am putea detalia antropologia prezentată în Bundahishn (Cartea 
mazdeană a creaţiei), în care se spune că omul este compus din cinci forțe: corp, suflet, spirit, individualitate și 
spirit gardian (pentru texte, a se vedea H. S. Nyberg, Questions de cosmogonie et de cosmologie mazdeenes, în 
Journal asiatique 214 (1929):232-233). Acesta este, pe scurt, efortul încercat de dastur J. J. Modi, în The Religious 
Ceremonies and Customs of the Parsees, 2nd ed. (Bombay, 1937), pp. 388-401. Dar analiza sa a "constituţiei 
spirituale a omului" nu reușește să ofere o imagine satisfăcătoare a relaţiei postume a fravarti-ului cu sufletul; mai 
mult, nu spune nimic despre episodul întâlnirii şi recunoașterii lui Daena. Se pare deci că schematizarea sa prezintă 
un defect şi că soluţia trebuie gândită în alt mod. 

Vezi H. W. Bailey, Zoroastrian Problems in the Ninth-Century Books (Oxford, 1943), pp. 110-115(textele 
din Zatspram 29:9 şi Datastan î denik 23:3). Desigur, mult mai mult decât este posibil aici ar trebui pus accentul pe 
datele problemei puse și pe sensul soluţiei propuse. 

Despre această topografie, a se vedea cartea noastră Corpul spiritual, p. 27 şi urm. 

G. van der Leeuw, Phanomenologie der Religion $ 16 (Tubingen, 1933), p. 125. 

Nasiroddin Tusi, The Rawdatu't Taslim denumit în mod obişnuit Tasawwurat, text persan editat de W. 
Ivanow (Leiden-Bombay, 1950), pp. 44, 65, 70; a se vedea Temps cyclique, p. 210 şi urm., nn. 86, 89 şi 100. 

A se vedea, de asemenea, tema houri-ului ceresc în Nasir Tusi, Aghaz o anjam, cap. XIX, Publicaţiile 
Universităţii din Teheran, CCC1 (Teheran, 1335 s.h.): 47-48. 

E. S. Drower, The Mandaeans of Iraq and Iran (Oxford, 1937), pp. 54-55. 

A se vedea Henri-Charles Puech, Le Manicheisme, son fondateur, sa doctrine (Paris, 1949), pp. 43-44; şi al 
nostru En Islam iranien, II, Bk. II, cap. VI, 4. 

A Manichaean Psalm-Book, Pt. II, ed C.R.C. Allberry (Stuttgart, 1938): 42, I. 22. 

A se vedea în principal textele colectate de Georgio Widengren, The Great Vohu Manah and the Apostle of 
God (Uppsala, 1945), pp. 17 ff., 25 ff., 33 ff.; Hans Soderberg. La Religion des Cathares (Uppsala. 1949), pp. 174 
ff., 211 ff., 247 ff. 

A se vedea En Islam Iranien, 11, Bk. 11, Ch. VI, 4; şi Widengren, op. ext., pp. 19-20. Deosebit de 
relevante sunt omologiile dintre triadele provenite din fiecare dintre cei cinci "Părinți" sau arhetipuri fundamentale 
(Kephalaia, Cap. VII, pp. 34-36). Imaginea luminii (omolog al Fecioarei Luminii) este cea care "evocă" cei trei 
îngeri sau zeități care vin în întâmpinarea unuia dintre aleşi în momentul morții. Un studiu mult mai lung decât este 
posibil aici ar putea fi făcut cu privire la tema gnostică a Îngerului ca Alter Ego ceresc şi salvator. În persana 
modernă: parwardan, a hrăni, a educa; parwakardan, a avea grijă de. 

Philo, Quod deterius potiori insidiari soteat, traducere din limba engleză, de F. H. Colson și G. H. 
Whittaker, II, The Loeb Classical Library (Cambridge, Mass., 1950): 216-219. 

Şi anume Svetdsvatara-Upanishad şi Kathaka-Upanishad, cit. de Fritz Meier, în marea lucrare citată mai 
jos la nota 64. 


III. SOARELE DE LA MIEZUL NOPŢII ŞI POLUL CERESC 


Pentru "Pământul celor șapte keshvars", procesul cartografic şi trimiterile la texte, a se consulta lucrarea 
noastră Corpul spiritual, pp. 17-24. 

Pentru texte, a se vedea ibidem, pp. 32-36. 

Ibidem, p. 73 și urm., 84 şi urm.; A se vedea Prolegomenul nostru II aux oeuvres philosophiques et 
mystiques de Sohravardi (supra n. 23), p. 39-55, cu privire la structura pleromei Luminilor, și p. 85 şi urm. cu 
privire la legătura dintre Recitalul exilului occidental şi Recitalul Avicenna al lui Hayy ibn Yagzan. De asemenea, 
intenționăm să publicăm în curând o traducere a marii cărți a lui Sohravardi, Hikmat al Ishraq (teosofia 
"orientală"), împreună cu Glossele lui Molla Sadra Shirazi (d. 1640), acestea din urmă fiind egale în importanţă cu 
o lucrare originală (a se vedea ed. și trans, noastră a Livre des penetrations metaphysiques (Kitab al-Masha'ir), Bibl. 
Iranienne, X (Teheran-Paris, 1964), Intr., p. 40. 
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După cum repetă Mohsen Fayz (un teolog şiit iranian din secolul al XVII-lea); A se vedea Sufismul lui Ibn 
'Arab!, p. 351 şi urm. A se vedea traducerea acestui text în cartea noastră Corpul spiritual, pp. 176-179 şi urm. 

În nr. 83 din "Cartea elucidărilor” (deasupra a 18), un text de cea mai mare importanță. 

Vezi Introducerea noastră la marea operă a lui Ruzbehan, Le Jasmin des Fideles d'amour, Bibliotheque 
Iranienne, VIII, text persan publicat în colaborare cu Moh. Mo'in și trans, a primului cap. (Teheran-Paris: Adrien- 
Maisonneuve, 1958), p. 37 şi urm. Vezi şi En Islam iranien, III, Bk. III. Cap. I. 

Banat Na'sh, constelația Ursului (Ursa Major şi Ursa Minor). 

Comparaţi textul folosit ca epigraf de un alchimist din secolul al XVII-lea în ediţia sa a lui Nicholas 
Flamel: Et videbant lapidem stanneum in manu Zorobabel. Septem isti oculi sunt Domini, qui discurrunt in 
umversam terram (cit. de C. G. Jung, Der Geist der Psychologie, în Eranos-Jahrbuch, XIV) (1947: 436-437). Nu 
putem să nu raportăm tema celor șapte Abdal (care traversează noaptea lumea pentru a informa polul) la textul din 
Zaharia: "Cei şapte sunt ochii Domnului, care aleargă încoace şi încolo pe tot pământul" (4:10) sau, mai nou, "... 


piatra pe care am pus-o înaintea lui Iosua, pe o piatră vor fi şapte ochi" (Zah. 3:9). 
Pentru contextul acestei doctrine în Ruzbehan, a se vedea En Islam iranien. III, Bk. Ill, Cap. III. Acesta 


conţine concepţia şiită de Walayat şi ideea sufi actuală de Wilayat. Vom avea ocazia mai jos (infra VI, 2) să 
reamintim de ce traducerea frecventă a unuia sau altuia dintre cuvinte prin "sfințenie" şi a lui wait (plural Awliya) 
prin "sfânt" este inadecvată. Termenul de inițiere pare să recapituleze cel mai bine implicaţiile cuvântului walayat. 
În gnoza Doisprezece-lmam Shiite, "ciclul de inițiere" (da'irat al-walayat) dominat de imamologie succede 
ciclurilor de profeție care au fost încheiate cu "pecetea profeților”. Despre dezvoltarea acestei teme în Lahiji 
(lucrarea citată mai jos la nota 118) şi despre relaţia sugerată cu poemul lui Goethe și "Prietenul lui Dumnezeu din 
Oberland", a se vedea lucrarea noastră En Islam iranien, IV, Bk. VII, cap. III. 

Pentru textul acestei tradiţii, a se vedea op. cit. III, Bk. Ill, Cap. III. Există numeroase variații în 
enumerarea şi clasificarea acestor ierarhii mistice. 

J. C. Coyajee, Cults and Legends of Ancient Iran and China (Bombay, 1936), pp. 161-183. 

Yazata (persană Izad) literal: "adorabil”. Atunci când, în conformitate cu tradiția post-islamică, 
echivalentul dat pentru aceasta este noțiunea de înger (persană fereshta), ceea ce trebuie amintit nu sunt atât îngerii 
din Biblie, cât Dii-Angeli ai lui Proclus. 

A se vedea diagrama elaborată de J. C. Coyajee, op. cit., p. 166. 

Drower, op. cit. [supra n. 37), pp. 9, 56, 325. Pare potrivit să menţionăm aici forma de cult practicată de o 
sectă ideală de filosofi, menționată în Enciclopedia Ikhwan al Safa ("Fraţii cu inima curată"). Aceşti filosofi par a fi 
în același timp sabeeni pătrunși de neoplatonism și, ca să spunem aşa, teosofi preismaelieni. În cursul fiecărei luni, 
ei sărbătoresc trei nopţi sfinte care corespund fazelor lunii (prima noapte, noaptea de la jumătatea lunii şi, în sfârșit, 
noaptea dintre a douăzeci şi cincea zi a lunii și prima zi a lunii următoare). Ritualul din fiecare noapte este împărțit 
în trei perioade: prima treime este consacrată meditaţiei în oratoriul privat; a doua treime meditației asupra 
"scripturii cosmice” de sub cer, întorcându-și fața spre Steaua polară. Ultima perioadă este consacrată incantației 
dintr-o imnologie filosofică ("rugăciunea lui Platon", "rugăciunea lui Idris-Hermes", "psalmul secret al lui 
Aristotel" etc.). Alegerea stelei polare ca qibla (axa de orientare a rugăciunii) pare să indice sabeismul acestor 
înţelepţi; calendarul lor confirmă această impresie. A se vedea deasemenea Rasa'il Ikhwan al-Safa IV (Cairo, 1928): 
303-304, iar pentru mai multe detalii studiul nostru Rituel sabeen et exegese ismaelienne du rituel, Eranos- 
Jahrbuch, XIX/1950 (1951): 209 ff. 

A se vedea Sufismul lui Ibn 'Arabi, pp. 46-53 ("Pelerinul spre Orient") şi p. 306 n. 37. 

Acest tratat al lui 'Alt Hamadani a fost studiat de Fritz Meier, Die Welt der Urtnlder bet 'Alt Hamadani, 
Eranos-Jahrbuch, XVIII (1950): 115-172; a se vedea în special p. 167. Fritz Meier citează (p. 92 din lucrarea citată 
mai jos la n. 64) un tratat tot de 'Alt Hamadani intitulat Hashrio al-ruhanlya wa-maghrib al-jismdniya: Orientul 
realităţilor spirituale şi Occidentul realităților materiale. 

A se vedea Avicenna al nostru, partea I, p. 137 şi urm., în special $ 3, 10, 21 şi 22; partea II, p. 319 şi urm. 


IV. VIZIUNEA SMARAGDINA 

Este vorba de scurtul tratat anonim studiat cu mai bine de un secol în urmă (Zeitschrift der Deutschen 
Morgenlandischen Geselhchaft, Vol. 16 [Leipzig, 1862]: 235-241) de Fleischer, Ueber die farbigen Lichter 
scheinungen der Sufi's, conform Ms. 187 din Leipzig": De variis luminibus singidorum graduum Suficorum 
propriis. 

A se vedea ediția noastră a Hikmat al-Ishraq (Oeuvres philosophiques et mystiques de Sohravardi, II, 
supra a 23, $ 272). În această lucrare, sunt descrise cincisprezece categorii de fotisme pe care le pot experimenta 
misticii, iar concluzia autorului este că "toate acestea ţin de legile celei de-a opta clime, unde se găsesc minunatele 
oraşe Jabalqa, Jabarsa şi Hurgalya”. 

A se vedea Gerda Walther, Phanomenologie der Mystik (Olten, 1955), pp. 68-71 şi 151-155, şi recenzia 
noastră analitică a acestei lucrări în Revue de I'histoire des religions (ianuarie-martie 1958), pp. 92-101. A se vedea 
şi studiul valoros al lui Mircea Eliade, Significations de la "lumiere interieure""; Eranos-Jahrbuch, XXVI (1958): 
pp. 189-242. Lucrarea substanţială a lui Victor Zuckerkandl, Sound and Symbol (New York, 1956), conține, de 
asemenea, observaţii fenomenologice originale privind "intențiile" culorii (p. 61 şi urm.). Există referințe 
încrucişate în toate aceste studii care au legătură cu scopul nostru. Nefiind în măsură să le aprofundăm aici, va 
trebui să revenim la ele altă dată. 


64 


65 


66 


67 


68 
69 


70 


71 
72 


73 


74 


75 


Toate referirile parantetice din textul prezentului capitol se referă la excelenta ediție a lui Fritz Meier, Die 
Fawa'ih al-jamal wa-fawatih al-jaldl des Najm ad-din al-Kubra, Akademie der Wissenschaften und der Literatur, 
Veroffentlichungen der Orientalischen Kommission, IX (Wiesbaden, 1957). Această ediție valoroasă, însoțită de un 
comentariu în limba germană, reprezintă o contribuție majoră la studiile despre Sufism. Avem o mică rezervă cu 
privire la forma titlului adoptată de editor în contrast cu cea a majorității manuscriselor. De asemenea, am prefera: 
Fawatih al-jamal. ... şi, prin urmare, considerăm că înseamnă: Înflorirea Frumuseții și parfumurile Maiestății, ceea 
ce înseamnă că fără înflorirea Frumuseții ca teofanie omul nu s-ar putea apropia de sublimitatea lui Deus 
absconditus. Cu privire la aceste două categorii de atribute, a se vedea din nou infra V, 2. Aspectele Freundlichkeit 
şi Erhabenheit derivă, respectiv, din cele două Atribute fundamentale, dar ni se pare esențial să le păstrăm sensul 
primar (fără de care toate textele referitoare la frumusețe ca teofanie în Ruzbehan și Ibn 'Arabl ar fi de neînțeles). 
Putem oferi aici doar cea mai scurtă privire asupra biografiei lui Najm Kobra. Născut în 540/1145, el şi-a petrecut 
prima parte a vieţii în lungi călătorii (Nishapur, Hamadan, Ispahan, Mecca, Alexandria) în cursul cărora şi-a 
dobândit pregătirea spirituală. Însă tradiţiile referitoare la ordinea și itinerariul călătoriilor sale sunt atât de 
divergente încât sunt dificil de reconstituit cu o coerenţă perfectă. El s-a întors la Xwarezm în jurul anilor 580/1184. 
De atunci încolo, întreaga sa activitate s-a desfăşurat în Asia Centrală, unde a avut o mulțime de adepţi, dintre care 
câțiva poartă nume ilustre. Există unele dovezi care indică faptul că el a recunoscut doar doisprezece mari discipoli 
ca atare (a se vedea infra n. 109). Tradițiile relatează despre moartea sa eroică în timpul oribilului asediu al 
Xwarezm de către mongoli în 617/1220-1221. Noi înşine am dedicat un curs întreg la Ecole des Hautes-Etudes 
(1958-1959) importantului tratat al lui Najm Kobra, care ne-a devenit accesibil în ediția lui Fritz Meier. Aici nu am 
putut decât să indicăm principalele sale teme. A se vedea Annuaire de la Section des Sciences Religieuses, Ecole 
pratique des Hautes-Etudes, 1959-1960, p. 75 şi urm. În ceea ce priveşte bipolaritatea atributelor divine Jamal şi 
Jalal, există o echivalență exactă în Kabbalah, a se vedea Gershom G. Scholem, On the Kabbalah and its 
Symbolism, trad. de Ralph Manheim (Londra, 1960), p. 79 şi urm. 

Cu privire la acest termen, a se vedea Sufismul lui Ibn 'Arabi, pp. 1 53, 179 şi urm., 187 şi urm., unde este 
explicată necesitatea acestui neologism. 

Cu privire la cele trei aspecte ale nafs (sufletul), a se vedea infra $3. Luat de la sine, cuvântul nafs se 
extinde dincolo de noțiunea noastră actuală de suflet. În aspectul său superior, sufletul este inima (arabă qalb, 
persană del, germană Gemut). În aspectul său intermediar, el este intelectul ('aql), conștiința. În contextul actual, el 
desemnează psihicul inferior. 

Printre multe alte exemple (poate fi amintit aici și modul în care Zarathustra l-a pus pe Ahriman pe fugă 
recitând Ahunavairya, a se vedea Vendidad XIX), Fritz Meier aminteşte (op. cit., p. 162) un episod care figurează în 
versiunea slavă a Vita Adae et Evae: atunci când Diavolul încearcă să o atragă pe Eva departe de Tigru prin vorbele 
sale, Eva nu scoate niciun cuvânt în replică. 

Cu privire la exegeza mistică a acestui verset din Coran, a se vedea Sufismul lui Ibn 'Arabi, p. 132. 

O oglindă perfect lustruită (speculum) în care imaginea care se reflectă este atât ceea ce vede, cât și ceea ce 
este văzut: este leitmotivul tuturor misticilor speculative care încearcă să exprime "dualitatea" unus-ambo, secretul 
alter ego-ului ceresc, de la finalul Cântecului Perlei până la motivul shaykh al-ghayb din tratatul de față. 

A se vedea textul Risalat al-insdn al-kamil (Tratat despre omul perfect) al lui 'Ali Hamadani (supra n. 59), 
dat de Fritz Meier, op. cit. Anhang, p. 283, nr. 5. 

Himma. Cu privire la această noțiune, a se vedea Sufismul lui Ibn'Arabi, p. 222 şi urm. 

Ca o ilustrare a aceleiaşi teme, ar trebui să cităm un caz remarcabil de "sincronicitate" între unul dintre 
visele lui Najm Kobra şi un vis al propriului său shaykh, 'Ammar Badlisi: "Eram în retragerea mea și iată, am 
experimentat extazul (lit., "am plecat", aşa cum spune întotdeauna autorul în astfel de cazuri). Am fost ridicat la 
înălțime şi iată, în fața mea era un soare care răsărea. Am fost condus în acest soare, după ce am experimentat 
intensitatea extrem de mare a energiilor sale. Mai târziu l-am întrebat pe shaykh (“Ammar) despre acest lucru. El 
mi-a spus: "Glorie lui Dumnezeu! Eu însumi am avut următoarea viziune într-un vis: Mi se părea că mă plimbam pe 
teritoriul sacru al Meccăi. Tu erai cu mine şi soarele era în mijlocul Cerului. Apoi mi-ai spus: O, shaykh! Ştii tu cine 
sunt eu? I-am spus: Cine eşti tu? Tu ai spus: Eu sunt soarele din cer. Apoi shaykh-ul meu s-a bucurat că cele două 
viziuni ale noastre s-au sincronizat. El a spus: "Am fost introdus în lumea inimii. Am purtat lupta pentru Dumnezeu 
noapte după noapte. Am observat Cerul cu atenție până când a intrat în lumea mea interioară şi am simţit că eu sunt 
Cerul. Şi am observat Cerul şi în alte nopți, până când l-am văzut sub mine, aşa cum îl văzusem deasupra mea. Şi 
am observat Pământul noapte după noapte, şi am căutat să-l descopăr așa cum este, până când a fost cuprins de un 
glob de lumină ($58)." 

Referitor la această comparaţie extrem de importantă, a se vedea Fritz Meier, op. cit., p. 79, şi Carl 
Schmidt, Koptisch-gnostische Schriften I (Berlin, 1954): Das erste Buch des Jeu,Cap. 39, p. 294; Das zweite Buch 
des Jeu, Cap. 42, p. 303. 

În Risalat al-sa'ir (F. Meier, p. 201, n. 5) Najm Kobra recomandă adăugarea din când în când a celei de-a 
doua părți: "Și Mahomed este Trimisul lui Dumnezeu". Trebuie să ţinem cont, în acest punct, de complexitatea 
crescândă a formulei în anumite cercuri şiite; imamul este menţionat ca aşteptarea lui Allah, "prietenul lui 
Dumnezeu", "inițiatorul", chiar şi Fatima ca "lumina lui Dumnezeu”. În general, doctrina şi practica șiită includ o 
triplă shahadat: 1) atestarea unităţii divine; 2) atestarea misiunii profetice; 3) atestarea walayat-ului imamilor. 

Vezi Herzog, Realencyklopadie fur protestantische Theologie und Kirche 3rd ed., XVI, 251, 1. 49 ff; E. 
Tisserant, Ascension d'Isaie (Paris, 1909), p. 211, nota la 11:34 (reminiscență a Apocalipsei lui Ilie la Sfântul Pavel, 
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după Origen; reminiscență a lui Isaia, după Sfântul Ieronim: Ascensio enim Isaiae et Apocalypsis Eliae hoc habent 
testimonium). 

Najm Kobra's Risalat ila'l-ha'im, citat de F. Meier, Anhang, p. 295, no. 20. 

Ibidem, p. 202; L. Massignon, L'idee de l’esprit dans l'Islam, Eranos-Jahrbuch XIII/1945: 279 (influența 
taoistă a fost semnalată de H. Maspero; a se vedea şi supra III, 3, cu privire la o altă posibilă influență taoistă). 

F. Meier, op. at., p. 204; Rudolf Otto, Sunde und Urschuld (Munich, 1932), p. 140 ff. 

Himma: a se vedea supra n. 71. 

Majdoddin Baghdadi (citat de F. Meier, p. 244), în lucrarea sa Tohfat al-barara, menţionează, de 
asemenea, o vorbă a unui shaykh, în care culoarea verde este caracterizată drept ultimul văl al sufletului. Cu privire 
la preeminenţa acestei culori la Semnani, a se vedea infra VI, 1. 

"Să ştiţi că patru îngeri îl ridică pe mistic spre această stație mistică - Lăcaşul condiției domnești şi al 
puterii: unul la dreapta lui, unul la stânga lui, unul deasupra lui, unul sub el..." (819). Despre această cvaternitate 
reprezentând un simbolism al centrului, a se vedea comentariul nostru la "Confessions extatiques de Mir Damad" 
(supra n. 20); o tetradă angelică similară figurează în Summum Bonum a lui Robert Fludd, ed. 1629. "De obicei, 
îngerii vin din spate. Uneori, ei vin de sus. La fel şi pentru Sakina: acesta este un grup de Îngeri care coboară în 
inimă; venirea lor aduce o experienţă de linişte şi pace în inimă. Ei te transportă în afara ta atât de complet încât nu 
mai ai nicio libertate de mişcare sau de vorbire, nicio posibilitate de a te gândi la altceva decât la Fiinţa divină" 
(821). "Un înger m-a purtat departe. A venit în spatele meu, m-a luat în brațe şi m-a dus; apoi s-a întors spre fața 
mea şi mi-a dat un sărut. Lumina lui scânteia în privirea mea interioară. Apoi el a spus: În numele lui Dumnezeu, în 
afară de care nu există altul, Cel Milostiv, Cel Îndurător. Apoi s-a ridicat cu mine puţin mai sus. Apoi m-a lăsat din 
nou jos" ($23). 

Cu privire la cele şapte Ceruri, a se vedea Qoran 67:3 şi 78:12; cu privire la cele șapte Pământuri, Safinat 
Bihar al-Amvar, 1I, 661. Pentru o amplificare a acestei teme în Şcoala Shaykhite, a se vedea cartea noastră Corpul 
spiritual, p. 302, n. 86. 

Aceasta este tema generală a cărții noastre, Corpul spiritual, menţionată în nota anterioară; a se vedea și 
Sufismul lui lbn 'Arabi, p. 350, n. 10. 

Comparaţi textul din Risalat ilal-ha'im, citat de F. Meier, p. 97, n. 2. 

Aceeași temă este fundamentală la Sohravardi și la marele său comentator, Moll a Sadra Shirazi: realitățile 
spirituale trebuie să fie observate într-un mod adecvat, la fel cum realitățile materiale necesită o metodă adecvată de 
observare. 

A se vedea $8 44 şi 70. Trebuie atrasă atenţia aici asupra unui tratat important al unuia dintre maeştrii 
şcolii iraniene Shaykhi din secolul trecut, Shaykh Mohammad Karim Khan Kermani, privind culoarea roşie: 
fenomenul optic, esența și natura sa, semnificaţiile sale simbolice și mistice etc. (Risala-ye yaquta-ye hamra). 
Comparaţi acest lucru cu lumina roşie care este nota dominantă în viziunile lui Ruzbehan: "Într-o noapte am văzut 
ceva învăluind Cerurile. Era o lumină roşie scânteietoare. Am întrebat: Ce este aceasta? El mi-a spus: Este mantia 
Magnificenţei". A se vedea En Islam iranien, III, Bk. Ill, Ch. IV. 

Aşadar, în fiecare caz ni se vorbește despre o lumină proiectată de organul său corespunzător, unul dintre 
organele subtile ale corpului de lumină, a cărui vizualizare corespunde momentului în care aceste organe devin 
independente de organul senzorial al corpului fizic. "Lumina auzului nu are o formă circulară: ea constă doar din 
două puncte de lumină care îşi fac apariţia în spatele cercului dublu al celor doi ochi" ($57). Ca şi în cazul celorlalte 
simţuri, această "vizualizare" a fenomenului acustic va fi observată în termenii fiziologiei suprasenzoriale. 
"Fiziologia omului de lumină”, potrivit lui Semnani, se stabilește pe o bază comună tuturor simţurilor, dar se 
dezvoltă destul de diferit în fiecare caz. 

Despre această corespondenţă, a se vedea F. Meier, op. cit., p. 67, n. 1; Paul Kraus, Jabir ibn Hayyan, Il 
(Cairo, 1942), index; propriul nostru studiu Le "Livre du Glorieux" de Jabir ibn Hayyan, Eranos-Jahrbuch, XVIII 
(1950): 75 ff; Ps. Majriti (supra n. 8), Das Ziel des Weisen, p. 46. 

Aceasta este una dintre binecunoscutele "ziceri scandaloase" ale marelui mistic iranian, Abu Yazid Bastami 
(d. 261/875), în ediţia noastră a lui Ruzbehan Bagli-Shirazi, Commentaire sur les paradoxes des soufis (Sharh-e 
Shathxyat), text persan cu introducere franceză, Bibl. Iranienne, XII (Teheran-Paris, 1966). 

Rămân de făcut cercetări considerabile cu privire la diferitele modalități de numire a acestui personaj în 
şcoala lui Najm Kobra. Shaykh al-ghayb apare din nou în 'Aziz Nasafi, a se vedea textul Tamil al-arwah, citat de F. 
Meier, p. 188, n. 1, şi Anhang, pp. 293-294, nr. 18. În Semnani (infra, VI, 1) este numit ustad ghaybi. 

A se vedea textul Risalat ila'l-ha'im citat de F. Meier, pp. 185-186 şi Anhang, p. 293, nr. 17. 

Cu privire la această idee de shahid, potrivit lui Ruzbehan, a se vedea lucrarea noastră En Islam iranien, 
III. Bk. III. Cap. Il, V, VI-6. 

'Aynal-Qozat Hamadani (d. 525/1131), discipolul preferat al lui Ahmad Ghazali (şi care, la fel ca 
Sohravardi, a murit ca martir), relatează o viziune analogă în cartea sa, Tamhidat: "În această stație mistică", spune 
el, "am văzut o lumină emanând din ființa divină şi, simultan, am văzut o lumină care se ridica din mine însumi. 
Cele două lumini s-au întâlnit şi s-au amestecat, iar acolo a apărut o formă de o asemenea frumuseţe încât pentru o 
vreme am rămas orbit de ea" (cit. F. Meier, p. 114, n. 1). Este semnificativ faptul că 'Aynal-Qozat încheie această 
amintire personală printr-o aluzie la binecunoscutul hadith al viziunii, în care Profetul declară "L-am văzut pe 
Dumnezeul meu în cea mai frumoasă dintre forme". A se vedea cartea noastră Sufismul lui Ibn'Arabi, p. 272 şi urm. 


94 Ghibto: După cum am subliniat deja, acesta este termenul tehnic prin care Najm Kobra se referă la fiecare 
dintre experienţele sale vizionare: "plecări" din lumea senzorială; "intrări" în lumea suprasenzorială. 

95 Aceste versete quoranice se referă la episodul salvării lui Moses din ape. Modul în care versurile sunt 
repetate în fragmente izolate este în conformitate, desigur, cu intenţia vizionarului. De asemenea, Ruzbehan ne dă 
de înţeles că cuvintele "revărs asupra ta iubirea din partea Mea" caracterizează iubirea celestă: exegeza acestui 
verset se regăseşte în faptul că Majnun a devenit o "oglindă a lui Dumnezeu", deoarece ființa sa a devenit substanța 
pură a iubirii (Jasmin, $270 in fine). În plus, pasajul conţine un alt leitmotiv important în Najm Kobra, cel al 
"cărţilor suprasenzoriale" scrise de Dumnezeu în Rai. Najm cunoaşte câteva dintre titlurile lor; se pot citi (la fel ca 
versetele coranice citate aici) în liniile și figurile conturate de stele în Cerurile sufletului (871-72). F. Meier (pp. 
134-135) ne aminteşte în acest sens de cazul Seeress of Prevorst al lui Justinus Kerner. 


96 Acest cuvânt persan desemnează violetul (floare şi culoare). Referitor la această altă temă importantă a 
numelor ezoterice sau cereşti purtate de anumite fiinţe, a se vedea F. Meier, pp. 135-136. 

97 A se vedea En Islam iranien. III, Bk. Ill, Ch. VI, 7, şi introducerea mea la Jasmin (supra n. 49) şi 
traducerea primului capitol al acestei cărți. 

98 Diwan d'al-Hallaj, ed. Louis Massignon în Journal asiatique 218(1931), nr. 30. Textul dat de Najm Kobra 
are unele variante, a se vedea F. Meier, p. 39 din textul arab. 

99 Diwan, ibid. nr. 57. A se vedea ediția noastră a Jasmin-ului, Gloss. 95, p. 170. Cele două rânduri sunt 


uneori atribuite lui Hallaj, alteori lui Majnun, alteori citate anonim, așa cum sunt de comentatorul lui Ruzbehan: 
"Când misticul atinge perfecțiunea în iubire”, spune el, "cele două moduri de a fi devin un întreg în el. Atunci el 
strigă: eu sunt cel pe care îl iubesc şi cel pe care îl iubesc sunt eu; suntem două spirite imanente într-un singur trup”. 
Faptul că aceste rânduri ar fi putut fi adresate unei persoane pământeşti, așa cum mărturisește Sarraj, nu face decât 
să confirme, departe de a o contrazice, ideea teofanică a iubirii, a se vedea En Islam iranien III, Bk. Ill, Ch. VI, 7. 

100 Marele mistic, suflet înflăcărat, a nu se confunda cu fratele său, teologul Abu Hamid Ghazali. Textul 
persan Sawanih de Ahmad-e Ghazali (d. 520/1126) (Aphorismen uber die Liebe) a fost editat de Hellmut Ritter, în 
Bibliotheca Islamica, 15 (Istambul-Leipzig, 1942). Am realizat o traducere a acesteia, încă nepublicată. 

101 Analogia cu ideea mazdeană se face simțită în context, mai ales în anumite interpretări pe care Najm 
Kobra le dă viziunilor lui Bakharzi. A se vedea pasajul din Waqa'i al-khalwat a acestuia din urmă, citat de F. Meier, 
p. 186 şi Ankang, p. 292, nr. 16: "În acel moment se dezvăluie forța individualităţii (qowwat al-'ayn), care se 
numeşte soarele suprasenzorial şi care este balanțele pentru cântărirea acţiunilor şi gândurilor. Un om poate 
recunoaşte cu ajutorul acestor balanțe dacă starea sa interioară arată un exces sau un deficit, dacă este sănătos și în 
siguranță sau în pericol de a pieri, dacă se află pe calea cea bună sau s-a rătăcit, dacă este credincios sau infidel și 
dizolvat, dacă inima sa este dilatată sau îndurerată, dacă obiectivul său este aproape sau este încă departe, dacă este 
respins sau acceptat, dacă progresează sau stă pe loc. Pe scurt, el poate discrimina între lumină și întuneric." 
101a. Ne referim la considerentul simbolic dezvoltat de Nasir Tusi la sfârşitul uneia dintre cărțile sale în persană 
(Koshayesh-Nameh, nepublicat). 


102 A se vedea referinţele de la nota 92 de mai sus. 

103 Ibidem; întreaga carte a lui Ruzbehan, The Jessamine of the Faithful in Love (supra n. 49), constituie un 
cadru pentru această temă, despre care nu se poate oferi aici decât schița goală. 

104 Ibn 'Arab!, Kitab al-Fotuhat al Makkiya, Ch. 360; Cairo edition, 1329, Vol. Ill, p. 274 ff. 

105 În continuarea n. 101 de mai sus, se va aminti aici 


i az e aa DR O comparaţie (Journal of the Anthrop. Soc. of Bombay, vol. VI, pp. 237- 


254). 

106 Toate aceste conexiuni au fost indicate admirabil într-o cărticică cu care nu suntem în totalitate de acord în 
toate punctele, dar față de care simțim simpatie pentru că este unul dintre rarele tratate de angelologie scrise în 
timpul nostru și pentru că este în cea mai mare parte inspirată de o îndrăzneală sinceră: Eugenio d'Ors, Introduction 
a la vida angelica, cartas a una soledad (Buenos Aires, 1941), în special pp. 37-40 şi 62-63. 


V. LUMINA NEAGRĂ 
107 Acesta este un corolar al temei cunoașterii similarului prin similar; în Ruzbehan, precum şi în Ibn Arabi, o 
temă fundamentală este că teofaniile 


108 A se vedea excelentul articol al lui Jean-Louis Destouches, L'ombre et la lumiere en physique, în volumul 
Ombre et Lumiere, publ. de Academie septentrionale (Paris, 1961), pp. 15-20. 

108a. Aici se cuvine să amintim şi corelaţia dintre actele de lumină sau de iluminare (ishraqat) şi actele de contemplare 
(moshanadat) în cosmogonia lui Sohravardi. 

109 Najmoddin 'Abdollah ibn Mohammad ibn Shahawar Asadi Razi, cunoscut sub numele de Dayeh (d. 
654/1256), unul dintre cei doisprezece mari discipoli pe care, potrivit unei tradiţii, Najm Kobra i-a acceptat ca atare 
pe nume (vezi scrierile lui Hosayn Xwarezmi, citate de F. Meier, p. 44, n. I); a trăit mai târziu la Hamadan; în 
momentul invaziei mongole s-a retras la Ardabil (leagănul dinastiei Safavid, la actuala frontieră ruso-iraniană, la 
vest de Marea Caspică), apoi în Asia Mică; a fost în contact cu Sadroddin Qonyawi şi cu cercul lui Jalal Rumi. 


Înmormântat la Bagdad. Principala sa operă ca mistic, pe lângă un comentariu qoranic, este citată mai jos. 

110 Capitolele XVIII și XIX din Mirsad al-'Ibad, publ. de Shamsol-'Orafa (Teheran, 1312 s.h. [ = 1352 L.h. = 
1933 d.Hr.]), pp. 165-173. 

111 Cu privire la aceste două categorii de atribute divine, a se vedea mai sus, la nr. 64, observaţiile referitoare 
la titlul tratatului lui Najm Kobra. 

112 Există o distincţie teologică importantă între cele două idei de islam şi iman, cea de-a doua fiind 
perfecțiunea primei. În teologia șiită, iman, credința (ca în fidelitate și încredere), implică adeziunea inimii la 
persoana sfinților imami ca Awliya, iniţiatorii sensului ascuns al revelațiilor profetice; credinţa totală în sensul șiit 
presupune tripla shahadat (mai sus, nota 74). 

113 Wali-e motlaq. În terminologia şiită, walayat este prerogativa Imamatului, carisma Imamului ca așteptare, 
inclusiv a Imamului zilelor noastre care este ascuns și invizibil (vezi supra 111,2 şi 3 și infra VI, 2). Este imposibil 
să discutăm aici despre relaţiile dintre terminologia shiită și cea a sufismului ca atare, nici despre presupoziţiile 
şiite, cel puţin latente, în fiecare teosofie în care intră ideea de waldyat. Fireşte, sufiții şiiţi au o opinie precisă 
asupra acestui punct şi asupra utilizării extensive a termenului Awlya. Aici remarcăm accentul pus pe simbolurile 
soarelui şi lunii, care în simbolistica generală figurează masculinul și respectiv femininul. În gnoza şiită ismaeliană 
(unde expresia da'i-e motlaq aminteşte oarecum de expresia în discuţie aici), imamul ca iniţiator al sensului ascuns, 
dispensator al "luminii walayat" este reprezentat ca "mama spirituală a adepților". Fatima, fiica profetului şi mama 
sfinților imami, este "confluența celor două lumini”, cea a profeţiei şi cea a iniţierii. În gnoza Shiite a celor 
doisprezece imami, walayat-ul solar este cel al imamului, iar walayat-ul lunar cel al adepților (Lahiji, op. cit. infra 
n. 118, pp. 316-317), vezi En Islam iranien I, Bk. I, Ch. VI, 2 şi IV, Bk. VII, cap. I, 3. 


114 A se vedea ref. supra nota 47. 
115 A se vedea ref. supra nota 92. 
116 Aici este vorba despre planurile sau universurile unei cosmografii transcendentale, în timp ce cele 18 000 


de lumi din gnoza ismaeliană desemnează universuri care se succed de la un ciclu de epifanie (dawr al-kashf) la un 
ciclu de ocultare (dawr al-satr), sau de la o religie la alta, de la o civilizaţie la alta. Fiecare dintre acestea formează 
un univers separat și numai vorbind despre unul în special se poate spune că acesta a avut un început (a se vedea 
Nasir Tusi, Tasawworat, p. 48 din textul persan). Cifra 360.000 se referă la un mega ciclu (Kawr, Anov) şi 
concomitent la cele 360 de grade ale sferei; a se vedea în Ruzbehan cifra 360 se referă la numărul de inițiați care de 
la o perioadă la alta sunt "ochii" prin care Dumnezeu priveşte lumea. În ceea ce priveşte cifra 70, a se vedea En 
Islam iranien, III, Bk. Ill, Ch. III. Cu privire la tema celor 18 000 de lumi din Cabala, a se vedea Gershom Scholem, 
Les Origines de la Kabbale, pp. 476, 490. 

117 Mahmud Shabestari, mare shaykh mistic din Azerbaidjan, a trăit în principal la Tabriz și a murit în 
7220/1320, la vârsta de 33 de ani, la Shabestar, unde mormântul său există încă. Marele său poem a fost motivat de 
întrebările lui Mir Hosayni Sadat Harawi. Este semnificativ faptul că ambii bărbaţi au fost consideraţi de ismaelieni 
ca fiind de convingerea lor; a se vedea ediția noastră a unui comentariu ismaelian neterminat asupra Golshan-e Raz, 
publicat în Trilogie ismaeltenne, Bibl, Iranienne, IX, Teheran-Paris, 1961, ismaelismul supraviețuind în Iran sub 
khirqa (mantia) sufismului sau, dacă se preferă, sufismul preluând anumite aspecte ale unui cripto-ismaelism. 

118 Acest comentariu, reeditat de mai multe ori în Iran, a făcut din nou obiectul unei ediții recente sub 
îngrijirea domnului Kayvan Sami'i, Mafatih al-i'jaz (Teheran, 1957), într-un frumos volum de 96 + 804 pagini. 
Shamsoddin Mohammad Gllani Lahiji, originar din regiunea aflată la sud-vest de Marea Caspică, a fost un eminent 
shaykh al Ordinului Nurbakhshiyah; a fost chiar unul dintre succesorii lui Sayyed Nurbakhsh la conducerea 
Ordinului. A murit şi a fost înmormântat la Shiraz în 912/1506-07. Numeroase pagini din acest comentariu pot fi 
găsite traduse în Trilogie ismaelienne. 

119 Qazi Nurollah Shoshtari este una dintre marile figuri ale şiismului din perioada safavidă (descendența sa a 
fost trasată până la al patrulea imam şiit 'All Zaynol-'Abidin). A murit ca martir în India, din ordinul lui Jahangir, în 
1019/ 1610. A se vedea introducerea noastră la Jasminul lui Ruzbehan, p. 73, n. 124. În marea sa colecţie de 
biografii, Majalis al-Mu'minin, el oferă informaţii valoroase despre autorul nostru. 

120 Şahul Esmall (născut în 892/1487, mort în 930/1524, strănepot prin mamă al lui Kalo Joannes Comnenus, 
ultimul împărat creştin al 'Trebizondei) a fost, după cum se ştie, restauratorul unităţii naţionale iraniene la 
aproximativ nouă sute de ani după prăbuşirea sasanizilor în fața armatelor islamice. El a fost cel care a făcut din 
Shi'ismul celor doisprezece imami religia naţională a Iranului. Avea doar paisprezece ani în momentul încoronării 
sale la Tabriz (905/1500); în noaptea dinaintea ceremoniei, unii dintre apropiații săi şi chiar unii teologi şiiţi l-au 
avertizat cu privire la pericolul de a formula profesiunea de credință şiită într-un oraș în care marea majoritate a 
locuitorilor erau sunniți. La aceasta, adolescentul a răspuns: "Sunt angajat în această acţiune; Dumnezeu și imamii 
imaculaţi sunt cu mine și nu mă tem de nimeni" (vezi E. G. Browne, Literary History of Persia, IV, p. 53). 

121 Kabud-pushan, „cei cu haine albastre”, este un mod persan curent de a-i numi pe sufi, referindu-se la 
obiceiul lor de a purta haine albastre; au fost date diverse explicaţii acestei practici. Aici are un sens precis, fiind în 
acord cu un simbolism general al culorii hainelor. Astfel, semnificaţia culorii albastre (în Najm Kobra ca şi în 
Semnani) face ca 

. Tocmai din acest motiv se poate înțelege umorul răutăcios al lui Hafez cu privire la aceia dintre sufi care își 
făceau un obicei din a purta haine de această culoare: trebuiau ei să fie considerați oameni care nu au depășit 
niciodată primele etape ale vieții mistice? Pe de altă parte, atunci când marele poet mistic din Shiraz descrie statutul 
maestrului său ca fiind „de culoarea trandafirului” (Pir-e Golrang), spre deosebire de purtătorii de albastru, el făcea 


aluzie la acest obicei de a schimba culoarea „liturgică” a hainelor personale pentru a se acorda cu progresul pe calea 
spirituală. A se vedea afară Introduction to Jasmin a lui Ruzbehan, pp. 56-62 (unde exact indiciul identităţii lui Pir- 
e Golrang ne permite poate să facem legătura între Hafez și tarigat-ul lui Ruzbehan din Shiraz, în el sunt amintite şi 
câteva idei esenţiale din simbolistica lui Hafez care a fost atât de regretabil neînţeleasă în Occident prin simpla 
uitare a modului și motivului pentru care Diwan-ul său a putut fi folosit ca o Biblie de către sufiştii iranieni până în 
zilele noastre). Această practică este atestată în mod expres de Najm Kobra, care distinge două categorii de culoare 
albastră: kabud (albastru intens) şi azraq (albastru cer, azur), a se vedea pasajul din Adab al-Morvdin citat de F. 
Meier, p. 126, n. 7: hainele de culoare neagră și albastră (siyah o kabud) trebuie purtate atunci când, datorită 
războiului spiritual, psihicul inferior (nafs ammara) a fost învins, ca şi cum cineva ar fi în doliu pentru el. În acest 
caz, sensul nu este același ca în cazul lui Lahiji; aici negrul nu se referă la stadiul superior în care se vorbeşte despre 
„lumina neagră”. Într-o Locuinţă spirituală superioară în care misticul are acces la lumile translunare prin 
concentrarea energiei sale spirituale (himmat), Najm Kobra face legătura cu purtarea de haine de culoare azurie. În 
fiecare caz trebuie să ținem cont de scara simbolică a culorilor, dar acestea pot varia, aşa cum am văzut aici, de la 
un maestru la altul. În Semnani, cea mai înaltă culoare este culoarea verde. 

122 Acesta este poemul lui Mulla Bana citat de domnul Kayvan Sami'i, la p. 95 din introducerea sa la Golshan- 
e Raz (supra n. 118). Alte lucrări la care se face referire în aceasta arată cum viziunile luminilor colorate nu au 
încetat niciodată să-i intereseze pe iranieni. 


123 Pp. 94-102 ale comentariului din ediția menţionată, pe care îl vom analiza acum fără referințe particulare; 
cupletele 123-129 (nemenţionate în această ediţie) din Rose Garden of Mystery. 

124 A se vedea a doua dintre "Confesiunile extatice" ale lui Mir Damad, En Islam iranien, IV, Bk. V.Cap.1,4. 

125 Sayyed Ahmad Alawi, elev şi ginere al lui Mir Damad, a se vedea cartea noastră Avicenna, pp. 58-60. 

126 Literal, "culoarea neagră a aspectului"; această afirmaţie poate fi pusă în legătură cu faptul că Lahiji purta 


de obicei haine negre, acesta fiind semnul exterior al sărăciei metafizice care este cea mai mare bogăţie pentru ființa 
esenţializată de ființa divină a Dumnezeirii. Tema "luminii negre" ne aminteşte aici de forma paradoxală în care 
unul dintre cei mai vechi gnostici şiiţi, Hi sham ibn Salim Jawaliqi, îşi propunea doctrina: Dumnezeu are formă 
umană şi un corp, un corp subtil, care nu este compus din carne şi sânge, ci din lumină scânteietoare, radiantă. 
Asemenea ființei umane, El are cinci simţuri, dar acestea sunt organe subtile. El are păr negru abundent care este 
lumină neagră (nur aswad). A se vedea contextul în lucrarea noastră Sufism of lbn 'Arabi, p. 381 f., n. 12. 

127 Mashhad: locul prezenţei shahid-ului, unde martorul mărturiseşte prezenţa sa şi prezența la care el este 
prezent (de aici locul mărturiei martirilor). Prin urmare, este shahidul ca loc şi formă (mazhar) a teofaniei (tajalli): 
fiinţa de o frumuseţe perfectă aleasă ca martor al contemplaţiei. 

128 Cu privire la contextul mistic al acestui hadith, a se vedea Sufismul lui Ibn 'Arabi, p. 272 


VI. CEI ŞAPTE PROFETI - Al FIINȚEI TALE 

129 Pentru mai multe detalii privind doctrinele lui Semnani, a se vedea lucrarea noastră En Islam iranien, 2 III, 
Bk. IV, Ch. IV. În ea pot fi găsite în detaliu toate referinţele la lucrările lui Semnani, încă în manuscris, în persană şi 
în arabă; aceste referinţe nu vor fi repetate aici. 

130 Et. Gilson. History of Christian Philosophy in the Middle Ages (New York: Random House, 1955), pp. 341 
-342 

131 A se vedea Miguel Asin Palacios, Obras escogidas I (Ibn Massarra y su escuela) (Madrid, 1946), pp. 159- 
160, despre Opus majus al lui Roger Bacon și interpretarea spirituală a Ishragiyun-ului. Cu privire la ştiinţa 
perspectivei ca fiind cea mai fundamentală dintre ştiinţele naturii, a se vedea Raoul Carton, L'experience physique 
chez Roger Bacon (Paris, 1924), pp. 72-73, şi L'experience mystique de I'illumination interieure chez Roger Bacon 
(Paris, 1924), pp. 214 şi urm. (cele şapte grade ale ştiinţei interioare), 265, 306 şi urm. 

132 De fapt, cuvântul tafsir desemnează exegeza literală centrată în jurul ştiinţelor islamice canonice. Deşi în 
general ne referim la Tafsir-ul lui Semnani, ar fi mai potrivit să vorbim despre Ta'wil-ul său (ta'wil, etimologic, 
înseamnă "a reconduce”, a conduce ceva înapoi la originea sa, la arhetipul său). Cu privire la cele trei grade de 
hermeneutică: tafsir, ta'wil şi tafhim, a se vedea En Islam iranien, index s.v. 

133 În exegeza islamică, cuvântul Parakletos este considerat a fi o deformare, de către creştini, a cuvântului 
Peryklitos (laudatissimus = Ahmad = Mohammad). Versetele (14:16 și 28; 15:16) din Evanghelia Sfântului Ioan s- 
ar citi astfel ca anunţarea venirii Peceţii Profeţilor. În gnoza şiită, Paraclitul (faraglit) este identificat cu cel de-al 
doisprezecelea Imam (Imamul ascuns și așteptat), care va dezvălui sensul ezoteric al Revelaţiilor; a se vedea 
raportul nostru L'idee du Paraclet en philosopkie iranienne, prezentat la Congresul de iranologie, Roma, Academia 
Lincei, aprilie 1970, şi publicat în Atti del Convegno internazionale sul tema: La Persia nel Medioevo (Roma: 
Accademia nazionale dei Lincei, 1971), pp. 37-68. 

133a. Această interpretare, mergând până la rădăcină, provine în egală măsură dintr-o penetrare profundă a 
teologiei islamice. Ar fi interesant să se facă un studiu comparativ al temei pauline a ktvootg; (Phillip. 2:6 şi urm.), 
"semetipsum exinanivit" care a fost o problemă atât de spinoasă pentru teologii luterani în secolul al XIX-lea; a se 
vedea articolul lui Loofs, Kenosis, în Herzog, Realencycl. f. prot. Theol. und Kircke, ed. a 3-a, X, 246-263. 

134 Despre cele trei corpuri ale ființei umane: corpul originii, pământesc şi perisabil; corpul dobândirii sau al 
fructificării; corpul învierii şi despre analogia cu "fizica învierii" la Shaykhis, vezi En Islam iranien, 111, Bk. 
IV.Ch. Iv,5. 


135 Cu privire la aceste observaţii referitoare la iconografie, a se vedea Sufismul lui Ibn 'Arabi, pp. 275 şi urm. 
şi 379 şi urm., nr. 7-12. 

136 A se vedea Louis Massignon, "The Origins of the Transformation of Persian Iconography by Islamic 
Theology: the Shi'a School of Kufa and its Manichean Connexions" (în Arthur Upham Pope, A Survey of Persian 
Art, Vol. V, Pt. IX, Ch. 49 [Oxford University Press, 2nd ed., 1964-196], p. 1928-1936, în special p. 1933-1936), 
care a fost primul care a pus în lumină rolul Kufa la originea picturii în islam şi a arătat valoarea mărturiei lui Abu 
Shakur Salimi, citată mai jos. Motivul iranian al Xvarnah-ului ne conduce însă aici la o interpretare diferită a 
legăturii acestei iconografii cu ceea ce sugerează fondurile aurii ale iconografiei bizantine. 


137 A se vedea Introducere la Jasmin, pp. 6 şi 20. 

138 Acesta, de exemplu: "Ridicaţi dhikr-ul Luminii, ajutați oamenii Luminii, îndrumați Lumina spre Lumină”. 
A se vedea Prolegomenele noastre I la Operele lui Sohravardi (supra n. 17), p. 45. 

139 Farbenlehre, Kroners Taschenausgabe, Vol. 62: Schriften iiber die Natur geordnet und ausgewahlt von 


Giinther Ipsen (Stuttgart, 1949), Einleitung, p. 176. (Am dat prea târziu peste un număr foarte interesant al revistei 
Triade III, 4, iarna 1955, dedicat "experienţei spirituale a culorilor”. Articolele din acest număr oferă corelaţii 
izbitoare cu cercetarea de față). 


140 Ibidem, §§ 1 - 3. Să ne reamintim foarte pe scurt unul dintre cele mai simple experimente descrise la 
începutul operei lui Goethe. BT 07 aie BE Pia pi AID ăn AEO 075 BE Bare Te) 


141 Ibidem, 8805: "Atunci când ochiul vede o culoare, el este imediat activat şi este potrivit de natură pentru a 
produce inconștient, în mod necesar, o altă culoare, care, împreună cu culoarea dată, include totalitatea cercului de 
culori. O singură culoare provoacă în ochi, printr-o senzație specifică, efortul spre generalitate." $806: "Pentru a 
deveni conștient de această totalitate și pentru a se satisface, el caută în lateralul fiecărui spaţiu colorat un spațiu 
fără culoare pentru a produce culoarea de care are nevoie." (A se vedea exemplul dat mai sus la nota 140.) $807: 
"Exact acolo se găseşte legea fundamentală a întregii armonii a culorilor, de care fiecare dintre noi se poate 
convinge prin experiență personală, încercând experimentele indicate în secţiunea din această carte consacrată 
culorilor fiziologice". 

142 Ibidem, $8751-756. $753: "Pentru a experimenta perfect aceste efecte definite şi semnificative, trebuie să 
ne înconjurăm complet ochii cu o singură culoare; ne aflăm, de exemplu, într-o cameră toată de o singură culoare 

sau privim printr-un geam colorat; atunci suntem noi înşine identificaţi cu culoarea; culoarea aduce ochiul și, de 

asemenea, mintea la unison”. Acest lucru ne poate aminti de marele poem al lui Nezami (din secolul al XII-lea), 

Haft Paykar (Cele șapte frumuseți), în care 


143 Ibidem, p. 915-917. (N. 86 de mai sus se referă la un studiu important al unui shaykh iranian din secolul 
trecut privind simbolismul (ta'wil) culorii roşii). 
144 lbid.,§819, care se încheie după cum urmează: "Matematicienii au învăţat valoarea și utilizarea 


triunghiului; triunghiul este ținut în mare venerație de către mistici; multe lucruri pot fi schematizate în triunghi şi 
în așa fel încât, prin dublare şi intersecţie, obținem hexagonul antic și misterios". 


